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Présentation

Transmission des langues et des cultures minoritaires ou
minorées : persistance ou résistance ?

Marion DUFOUR

Eléonore YASRI-LABRIQUE
Ksenija DJORDEVIC LEONARD
DIPRALANG EA-739

Université de Montpellier Paul-Valéry
marion.dufour@univ-montp3.fr
eleonore.yasri@univ-montp3.fr
ksenija.leonard@univ-montp3.fr

Face au phénomeéne d’une globalisation qui intensifie les relations
entre les langues et les cultures, qui consolide les langues fortes et
menace de facto la diversité linguistique et socioculturelle du monde,
on s’interrogera, dans ce numéro spécial comprenant des articles
proposés par de jeunes chercheurs et des chercheurs confirmés, sur la
transmission des langues et des cultures minoritaires ou minorées au
sein des dynamiques sociétales complexes auxquelles elles participent.

Tout en s’inscrivant dans le sillage des travaux de Filhon (2009),
Matthey (2010), Barontini (2013), Istanbullu et Léglise (2014), Deprez,
Collet et Varro (dir.) (2014), Haque (dir.) (2019), Sorba (dir.) (2021) et
Toutous (2024) — pour ne citer que ces quelques travaux récents — qui
pour la plupart analysent la transmission des langues au sein des
familles plurilingues et leur role dans I’acquisition, le maintien ou
I’abandon d’une langue, ce numéro collectif propose d’élargir la
perspective. Adossé a une approche écologique des langues (Léonard,
2017), il s’intéressera autant aux enjeux de la transmission des langues
minoritaires qu’a I’étude de la diversité des phénoménes qui y
concourent tels que la disposition ontologique, le role des diasporas, les
initiatives militantes, les politiques linguistiques, les dynamiques
identitaires, sociolinguistiques et ethnonymiques.
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Il s’agira d’expliciter en particulier les contextes et les modalités
diverses de cette transmission observable d’une part au sein de
communautés de pratiques par I’intermédiaire d’objets, d’activités
(artisanales, rituelles, associatives etc.), d’actions militantes, de
pratiques langagiéres attachés a une valeur sociale positive, et a des
épistémologies — c’est-a-dire des méta-représentations qui rendent
possible la transmission de savoirs culturels — et d’autre part au sein de
I’institution scolaire a travers des dispositifs éducatifs et de pratiques
enseignantes. Il y a la autant de moyens qui permettent a ces langues et
a ces cultures de persister et de se maintenir dans I’état du monde qui
est le leur et/ou de résister aux pressions glottopolitiques et
socioéconomiques qu’elles subissent.

Chaque étude de cas présentée dans ce numéro explore donc
I’interaction complexe des forces politiques, économiques, sociales et
culturelles qui fagonnent le maintien et la transmission des langues,
soulignant les stratégies déployées par leurs locuteurs pour résister a
I’assimilation linguistique et préserver leur héritage culturel.

Le texte de Chérif Sini et de Rabiha Ait Hamou Ali, qui ouvre ce
numero, aborde le déclin de la transmission du répertoire oral kabyle.
Celui-ci s’explique en partie par le fait que seules les formes
standardisées sont transmises par I’école, et que cette derniere, tout en
assurant une certaine pérennité a la langue, n’offre pas des conditions
pour I’exercice social en contexte d’énonciation approprié pour les
différentes formes de I’oralité amazighe: proverbes, berceuses,
légendes, dictons, contes, chants... La langue et la culture en tant
gu’expériences vécues peinent a trouver leur place dans la société
moderne, en méme temps que les produits de I’oralité se réduisent a leur
dimension folklorique. Les auteurs suggérent dans leur contribution
quelques pistes pour redynamiser ces genres de discours a travers une
politique de récupération sociale de la langue.

L article suivant, écrit par Marion Dufour, analyse la transmission
linguistique et socioculturelle dans deux collectifs guarani mbya
installés dans I’état brésilien du Rio Grande do Sul. Prenant pour point
de départ la production de figurines d’animaux en bois sculptées
appelées vixoranga, cet article s’intéresse a la persistance de la langue
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des Guarani Mbya, de leurs traditions et de la transmission de leur
ontologie naturaliste, malgré des siecles d’assimilation forcee et
d’ostracisme. L’économie développee a partir de ces figurines, dont
I’origine semble relativement récente, joue un r6le important dans la
résistance et la transmission du « Nande Reko », ¢’est-a-dire du mode
d’étre guarani.

L’article de Mamadou Lamine Goudiaby s’intéresse quant a lui a la
préservation du jéola kucobonaay, langue du Sénégal en danger, qui
subit les pressions du wolof et du francais. Malgré I’existence, dans ce
pays, d’une tradition de militantisme linguistique qui a permis, au
moment des indépendances, de retourner le processus de substitution
linguistique mis en ceuvre par les autorités coloniales francaises en
faveur du wolof, les locuteurs du jéola kucobonaay semblent privilégier
d’autres formes d’action. Plut6ét que d’engager des actions militantes
pour la revalorisation du statut et du corpus de cette langue, ils
s’emploient a perpétuer la transmission de valeurs et de pratiques
culturelles, telles que les initiations et les rites traditionnels en langue
joola kucobonaay.

En Louisiane, dans un contexte de décolonialité, la question
identitaire est également associée aux enjeux ethno-sociolinguistiques
locaux ainsi qu’a la reconnaissance des langues vernaculaires
longtemps minorées et des singularités culturelles communautaires.
Dans son article, Marc Gonzalez montre comment I’ethnonyme (Cajun,
Cadien, Créole) est un marqueur identitaire princeps pouvant faire
I’objet d’interprétation et de renégociation susceptibles de transformer
I’identité d’une communauté, son histoire, en agissant sur les
représentations notamment péjoratives qui lui sont attribuées.

Le texte suivant nous emmene en Turquie et se penche sur le parler
de Gaziantep. L’auteur, Mehmet Aslan Evrim, propose des éléments de
réponse a la question suivante : par le biais de quels mécanismes le
parler de Gaziantep persiste-t-il dans les confins d’un territoire, a
I’instar de la République de Turquie, qui prone I’'unilinguisme en tant
que politique linguistique ? En effet, dans le contexte socio-politique de
la fondation de la République de Turquie en 1923, de nombreux
mécanismes se mettent en place, dont les emprunts internes aux variétés
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régionales, qui s’accompagnent parallelement d’une politique
monolingue cherchant a effacer ces parlers (agiz) et face a laquelle ces
derniers persistent encore aujourd’hui, un siecle plus tard. Dans le cas
du parler de Gaziantep, la résilience se concrétise de maniére
protéiforme mais passe notamment par une visibilité exacerbée et
exponentielle dans les médias (séries télévisées, vidéos YouTube,
piéces de théatre...) avec une forte connotation comique. Ainsi, le rire
permet au dialecte de Gaziantep d’exister sans que ses locuteurs ne
remettent en cause la domination du turc standardisé.

Avec la contribution de Luis Tovar Pimentel, nous restons dans un
premier temps en Turquie puisqu’il s’intéresse au grec pontique, langue
ancestrale des Grecs de Pontos en Anatolie, actuellement en danger
critique. Dans un deuxiéme temps, nous sillonnons le monde dans la
mesure ou la préservation de cette langue est essentiellement assurée
par la diaspora en Grece, a Chypre, en Allemagne, en Australie et aux
Etats-Unis. Nous découvrons que cette langue, historiquement
florissante, a subi des périodes de déclin dues a des pressions sociales,
linguistiques et politiques. La transmission intergénérationnelle et les
initiatives de revitalisation jouent un réle crucial dans sa survie. Malgré
des efforts significatifs, cette langue, vecteur de I’identité culturelle des
Grecs pontiques, fait face a des défis majeurs tels que I’assimilation
linguistique et le manque de ressources. Sa reconnaissance et sa
valorisation a travers différentes initiatives, sont primordiales pour sa
préservation.

Dans I’article qui suit, Rayane Kateb nous présente une réflexion sur
la langue et la culture chaouies dans la région des Aurés. S’interrogeant
directement sur la persistance et/ou la résistance du chaoui dans le
contexte sociolinguistique complexe de I’ Algérie, elle constate a I’issue
d’une enquéte de terrain menée en 2022 que le chaoui reste une langue
vivante dans la région des Aurés malgré les nombreux défis auxquels il
est confronté. Cependant, elle montre également que des facteurs
externes et internes contribuent a sa minoration. Toutefois, il existe des
démarches de promotion et de conservation de la langue et de la culture
chaouies, telles que I’enseignement sur les réseaux sociaux et la
production de tenues traditionnelles modernisées. Bien que la
transmission générationnelle puisse étre affectée par différents facteurs,
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nombreux sont ceux qui visent a preserver et valoriser I’identité chaouie
en tant qu’élément du monde berbere et du patrimoine national algérien.

Raphaél Grosbois, quant a lui, explore la complexe question de
I’héritage francophone au Cambodge en dévoilant comment la langue
francaise a assumé des roles fluctuants selon les contextes politiques
qui se sont succédé. Le francais a éte, depuis le debut de I’histoire
coloniale en 1863 jusqu’a I’époque contemporaine, en passant par la
période de I’indépendance obtenue en 1953, tour a tour rejeté comme
instrument de domination et revendiqué, au moins par une partie de la
population, tantdt comme symbole de valeurs démocratiques, tant6t
comme vecteur de résistance et de résilience. Ce n’est pas le moindre
des paradoxes de constater que cette langue, impliquée dans des jeux de
pouvoir et des rapports de force — comme c’est toujours le cas dans des
contextes diglossiques — a de surcroit joué un réle dans la construction
d’une nouvelle identité linguistique nationale khmere.

Le numéro se cloture par la contribution de Caroline Calvet qui,
apres avoir présenté quelques dispositifs existants dans le domaine de
I’enseignement des langues régionales en France, public et associatif,
leurs enjeux et leurs limites, interroge le réle de I’école au prisme des
compétences que celle-ci permet de développer dans un pays dont la
politique linguistique est marquée par I’unilinguisme. En considérant
I’école comme un espace de pratique et de transmission, sur la base de
ses observations de terrain notamment dans le 1*" degré, elle interroge
les notions de persistance et de résistance. Dans le cas de I’occitan, en
effet, la rupture de la transmission familiale est aujourd’hui compensée
par I’enseignement de la langue a des néo-locuteurs aux compétences
variables a qui elle offre, en méme temps, un des seuls espaces de
pratique.

Les différentes études de cas qui figurent dans ce numéro permettent
de mieux comprendre les processus de résistance a I’assimilation, qui
reste une modalité dominante dans les contacts de langue du monde
contemporain, en dépit des apparences et de I’émergence d’un
pluralisme qui se cantonne le plus souvent a de simples dispositions de
jure qui ne sont guere implémentées. Les exemples abordés réunissant
des langues aussi diverses que le kabyle et le chaoui en Algérie, le
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guarani au Brésil, le joola kucobonaay au Sénégal, le grec pontique en
Anatolie et dans sa diaspora en Grece et hors de Gréce, les langues
régionales en France, le parler de Gaziantep en Turquie, le francais
parlé au Cambodge et en Louisiane, sont autant de lecons
épistemologiques pour les sociolinguistes sur la maniere dont les
langues et les cultures minoritaires persistent ou résistent dans le monde
d’aujourd’hui.
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Résumé : Avec la fragilisation de la chaine de transmission traditionnelle des formes
orales standardisées kabyles, le fonds culturel kabyle s’effrite. A ce rythme, il ne
restera de la langue kabyle, amoindrie de ces/ses éléments culturels, que 1’ossature
que consolide son outillage interne en cours pour exprimer les fonctions sociales que
sa forme traditionnelle ne lui permettait pas de satisfaire. L’enseignement, & lui seul,
ne rétablira socialement que trés partiellement ces formes sans une mobilisation dans
tous les domaines pour relancer leur usage modernisé, comme cela se fait dans le
jeune cinéma kabyle, le théatre et les adaptations au kabyle de dessins animés
d’audience internationale. Une relance a laquelle contribuent les jeux ludiques
d’émissions radiophoniques, de télévision, de webtélé, etc.

Mots-clés : Enjeux socioculturels, formes orales standardisées, Kabyle, transmission
intergénérationnelle, fragilite.

Abstract : With the weakening of the traditional transmission of standardized Kabyle
oral forms, the Kabyle cultural foundation is crumbling. At this rate, if deprived of
these cultural elements only the inner framework of the Kabyle language will remain,
serving to consolidate its internal structure used to express social functions that its
traditional form did not permit. Teaching alone will only partially restore these forms
without mobilization in all areas to revive their modernized use as occurring in the
linguistic practices used in young Kabyle cinema, in popular theater, and adaptations
of internationally renowned cartoons into Kabyle. A revival effort supported by
playful games in radio, television, WebTV programs.

Keywords: Socio-cultural issues, Standardized Kabyle oral forms, Kabyle,
Intergenerational transmission, fragility.
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Introduction

Nous examinons, dans la présente contribution, quelques enjeux
sociolinguistiques et socioculturels du devenir incertain des produits de
I’oralité amazighe (berbere) dans la région de Kabylie, au centre nord-
est de I’Algérie. Aprés avoir livré quelques observations sur lesquelles
repose I’hypothese de cette incertitude, nous condensons ce qui nous
parait constituer les facteurs de ce péril. L’examen des enjeux
sociolinguistiques et socioculturels de celui-ci nous conduira a suggérer
quelques voies pour redynamiser ces standards de I’oralité dans la
perspective constitutionnelle annoncée, en Algérie, de promouvoir
I’amazighité® dans chacune de ses dimensions : linguistique, culturelle
et civilisationnelle.

1. Une pratique en recul

Il s’agit en fait de la transmission des proverbes, des adages, des
dictons? mais aussi des devinettes, des berceuses et autres contes,
legendes et chants de moisson, de réjouissance, de célébration funébre,
etc., que nous rangeons parmi ce que J. Goody (1994) désigne par « les
formes orales standardisées ».

Ces produits de I’oralité rythmaient, ponctuaient et regulaient la
parole quotidienne mais aussi circonstancielle et rituelle des sociétés
traditionnelles maghrébines, généralement sans écriture jusqu’aux
Indépendances qui marquent, notamment en Algérie, le début d’une
politique scolaire massive en francais puis en arabe *‘classique’’, sans
ces produits sinon sous une forme folklorique. Dans ces sociétés, ces
condensés de langue et de sagesse, « véhicules de la pensée savante
populaire » (Leguy, 2008 : 59) et issus d’expériences vécues, de
mémoire d’évenements heureux ou malheureux, servaient, sous leurs
aspects tantdt satiriques tantdt merveilleux et poétiques, a la fois de

! Berbérité.

2 La saisie des nuances entre le proverbe, I’adage, le dicton, la sentence et la maxime,
établie en contexte de tradition écrite, n’est pas évidente en contexte de
communication sociale maghrébine ou I’oralité est encore dominante et ou les progrés
tout comme les effets sociopolitiques, socioéconomiques et sociocognitifs de
(Pintroduction de) I’écrit octroient davantage de légitimité et de valeur rajoutée au
francais et a I’arabe institutionnel qui dominent I’amazigh et I’arabe populaire.
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morale sociale et de guide (Abdesselam, 2010 ; Ait Ahmed, 2000 ;
Kacete, 2019 ; Mammeri, 1990 a-b ; Merolla, 1995 ; Nacib, 1992,
2014). On les recevait des ainés et on les léguait aux génerations
montantes selon des régles communautaires de transmission
intergénérationnelle que chaque adulte perpétuait selon la répartition
des taches quotidiennes et les impératifs de cohésion du groupe pour
assurer la sécurité de chacun.

Mais depuis quelques décennies, ces formes semblent de moins en
moins audibles dans la bouche des jeunes et des moins jeunes locuteurs
aussi bien dans les pratiques langagiéres quotidiennes que dans les
circonstances rituelles ou institutionnelles — du moins sous leur forme
originelle — car de plus en plus d’auteurs, en s’attachant a les sauver de
I’oubli, leur donnent une forme écrite, susceptible de contribuer a les
didactiser et a les redynamiser. Parmi ces auteurs, nous pouvons citer,
pour illustrer la permanence de I’ancrage historique de cette
préoccupation dans les études amazighes, D. Riviére (1882), A.
Mouliéras (1893), B. Ben Sedira (1887), H. Genvois (1963), M.
Mammeri (1980), Y. Nacib (1992, 2014), D. Azdoud & M. Peyron
(1995), A. Bounfour (1995), S. Ait Ahmed (1996), A. Abdesselam
(1998), D. Khalfa (2003), Y. Allioui (2005), H. Taleb (2017), etc.

Par exemple, dans la préface de ses Contes berbéres de Kabylie.
Machaho ! Tellem cahot !, M. Mammeri (1980) écrivait déja :

« Tous ces contes sont oraux. Ils ont, pour venir jusqu’a nous, traversé
des dizaines de générations. Peut-étre vivent-ils les dernieres années ou
nous pouvons les entendre encore sous cette forme. D’autres jeux,
d’autres modes de dire et de révéler (de réver ?) les remplacent ».

Enquéteur associant le cadre sociolinguistique et les principes de la
linguistique praxématique pour, respectivement, recueillir et analyser
les discours sur la pratique du kabyle en contexte de famille nucléaire
vs traditionnelle évoluant en zone rurale / urbaine, C. Sini (2015, 2017,
2018) a constate que le recours (spontané) a ces produits de I’oralité
était le plus souvent I’ceuvre de monolingues d’age avancé a destination
de leurs enfants et/ou petits enfants qui, entre eux, n’en faisaient que
trés peu usage ! Il a notamment relevé que de plus en plus de jeunes
parents avaient recours aux chants et berceuses venus d’ailleurs pour
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endormir leurs enfants. Ce recours ne se limite pas au contexte urbain
de vies de famille nucléaire. Et ces enfants, initiés aux rudiments du
francais, aux dires de ces parents, apprécient aussi la lecture
“‘nocturne’” de contes et autres récits féeriques... R. Ait Hamou Ali
(2021 : 9) décrit ce constat, établi suivant le méme cadre théorique et
méthodologique, concernant le proverbe et les pratiques proverbiales,
en termes de « rupture intergénérationnelle » inquiétante pour ce qui est
du devenir culturel de cette langue. Une tendance que les deux auteurs
relévent aussi dans le contexte de mobilité et de transplantation sociales
(Ait Hamou Ali & Sini, 2020).

2. Les facteurs d’une déperdition

Ces formes orales standardisées ne semblent donc pas se reproduire
suffisamment pour espérer leur survie a la disparition en cours des
monolingues kabyles et des « vieux maitres-de-la-parole »
(Chamoiseau, 2021). Mais I’hypothése d’une volonté de rupture parait
peu plausible si on considere la loyauté (Akin, 2017 ; Boyer, 1997,
2016 ; Colonna, 2013; Fishman, 1966, 2006 ; Lagarde, 2000)
gu’incarne la mobilisation des locuteurs kabyles pour la défense
politique de leur langue. Elle date, au moins, des premiéres occupations
pacifiques de la rue a la suite de I’interdiction d’une conférence sur la
poésie kabyle ancienne que devait prononcer le romancier et socio-
anthropologue M. Mammeri, le 10 mars 1980, a I’université de Tizi-
Ouzou qui porte aujourd’hui son nom (Ait Larbi, 2011 ; Sadi, 2021 :
341-387).

Cette insuffisance semble découler de la combinaison d’au-moins
trois facteurs. Il y a, d’abord, I’influence culturelle que subit la langue
amazighe depuis plusieurs siecles, malgré la permanence idéologique
du schisme amazigh opposé aux orthodoxies des envahisseurs (Camps,
1980) et les remparts géographiques qui I’ont partiellement préservée
de I’absorption linguistique totale. Cette influence ressort encore dans
la prédominance lexicale arabe et dans la sublimation de I’Orient que
traduit, par exemple, I’attribution assez fréquente jusqu’aux alentours
des années 1970-1980 de prénoms surtout feminins, au cceur méme du
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Djurdjura, comme Tourkia®, Tounsia, etc. Cette influence est aussi en
rapport avec I’oralité qui caractérise depuis toujours le mode de vie
culturel, plutét rural, des groupes amazighophones en dépit de leur
contact, des siecles durant, avec I’écrit et les langues des conquérants
successifs de I’ Afrique du Nord. Car, bien que I’écriture tifinagh, issue
de I’alphabet libyque ait été remis a I’honneur par I’ Académie berbere
de Paris entre les années 1966 et 1978, cette écriture ne semble pas avoir
dépassé les fonctions symboliques et ludiques, confiées aux femmes en
contexte touareg, ni produit les effets intellectuels, culturels,
économiques et sociopolitiques que I’adoption de I’écriture et I’écrit ont
engendrés ailleurs* (Cohen, 1958 ; Février, 1984 ; Goody, 2007, 1994,
1985, 1979 ; Auroux, 1994). Cette oralité est d’ailleurs d’autant plus
mal vécue par les défenseurs de I’amazighité que le passage a I’écrit
constitue pour les plus connus d’entre eux (et peut étre aussi les plus
influents) le préalable a ce que les académiciens associent a « I’endo-
grammatisation » (Auroux, 1994) et plus largement a la revitalisation
culturelle et linguistique (Costa 2010, 2017 ; Fihsman, 2006 ; Swadesh,
1948 ; Taylor, 1989). Un préalable qui court dans les corpus d’écrits
et/ou de chants les plus diffuses dans le milieu de ce qui convient
d’appeler le mouvement de revitalisation amazigh et plus largement le
mouvement culturel amazigh. Il en est ainsi de la grammaire Tajerrumt
n tmaziyt® de Mouloud Mammeri écrite durant les années 60 et publiée
en 1976, de beaucoup de chansons de L. Ait Menguellet déplorant les
failles de la mémoire collective et de I’une des plus explicites chansons
d’Idir : Win ibyan tagbaylit ad yisin tira-s (qui veut le kabyle — la
langue — doit savoir I’écrire)...

3 Littéralement la turque, la tunisienne...

4 Une forme modernisée des tifinagh sert actuellement d’écriture officielle a I’amazigh
au Maroc. En Algérie, la généralisation progressive depuis 2002 de cette écriture sur
les frontons des établissements étatiques demeure symbolique. L’essentiel des
produits de I’écrit amazigh (le plus souvent kabyle) se fait avec les caractéres latins.
L’exigence pour la reconnaissance constitutionnelle de I’amazigh de I’écrire en arabe
passe pour une instrumentalisation de la question de I’écriture pour empécher
I’aboutissement du processus d’endo-grammatisation que constate le visiteur des
grandes librairies d’Alger, Tizi-Ouzou, Bejaia, etc. (Sini, 2016).

> Grammaire berbere.

12



Devenir des produits de I’oralité kabyle : les enjeux d’une incertitude

Il'y a, ensuite, I’'uniformisation linguistique et culturelle recherchée
par I’Etat-nation autour de I’arabe et de I’arabité dés I’indépendance
algérienne en 1962, au détriment de I’amazighité, dont la
marginalisation et la stigmatisation réussissait pourtant mal I’auto-
dévalorisation de ses défenseurs, qui en firent aussitot le symbole de la
pluralité en opposition frontale a I’unicité imposée par I’idéologie du
parti unique. Cette défense était portée par une jeunesse généralement
kabyle et acquise aux valeurs de démocratie, de liberté d’expression, de
culte et de conscience, en cours en Occident (Sini & Ait Hamou Ali,
2021).

Il 'y a, enfin, Pirruption de la modernité que traduisent
concomitamment I’urbanisation accelérée et la généralisation
progressive du mode de vie de famille nucléaire, y compris en zone
rurale, encouragé par la genéralisation de I’habitat individuel et des
établissements d’accueil de la petite enfance ou, le plus souvent, le
francais surtout mais I’arabe aussi I’emportent sur le kabyle.

3. Pour atténuer I’obsolescence

Ainsi, au regard de I’adhésion populaire, en Kabylie, a la défense de
I’amazighité, depuis plus de quarante ans, la question de la transmission
intergénérationnelle du kabyle, langue et culture, ne se poserait pas
actuellement avec acuité. En effet, on pourrait penser que cette
mobilisation impliquerait I’effort, conscient donc et suffisant, pour que
cette langue et ses éléments culturels se perpétuent. Sans quoi, cette
mobilisation s’apparenterait a «la manipulation impérialiste » des
« faits de création coloniale », pour reprendre les répliques des autorités
politiques a I’occasion de chaque manifestation publique de cette
mobilisation du temps du parti unique qui, officiellement, a pris fin en
1989. Ce serait alors le synonyme de carence militante ! Comme si les
locuteurs de cette langue devaient tous militer pour cet objectif : trouver
les moyens et les ressources necessaires pour contrecarrer les effets de
I’'uniformisation linguistique de la politique culturelle de I’Etat et de
ceux de la modernité et de la mondialisation (Leguy, 2008 : 11).

Mais on pourrait penser que I’adhésion a cette mobilisation résulte
plutét de la prise de conscience de I’impossibilité, dans ces conditions,
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de maintenir socialement et culturellement vivante cette langue face aux
retombées conjointes de I’homogénéisation linguistique de la politique
culturelle de I’Etat-nation, de I’urbanisation, de la modernité et de la
mondialisation des moyens et (pourrait-on dire) des langues de
communication qui, en s’invitant a domicile, s’imposent a chacun et,
peut-étre a long terme, au groupe. En effet, cette prise de conscience est
opposée a toute velléité passéiste qui consisterait a retrouver un kabyle
ou un amazigh ancien et percu a travers une nostalgie fantasmée. Elle
travaille @ moderniser justement cette langue pour inverser sa trajectoire
« obsolescente » (Swadesh, 1948 : 226 ; Taylor, 1989 : 167). Ce travail
de modernisation, qu’il convient de qualifier d’urgence, touche
essentiellement a la forme de la langue (écriture, lexicalisation,
néologie, etc.) que romanciers, enseignants, journalistes, animateurs
d’eémissions radiodiffusees ou télévisees, et autres utilisateurs de cette
langue adoptent volontairement. Il apparait avoir suffisamment mari
puisqu’il est de moins en moins sensible aux discussions sur le type
d’écriture & adopter, par exemple, ou la (les) norme(s) a diffuser, etc. A
ce stade de la maturité, il se situe dans les enjeux sociolinguistiques et
socioculturels de la revitalisation (Costa, 2010, 2017) et de la
refondation en cours du kabyle, en voie de devenir le référent des autres
groupes amazighophones, en raison essentiellement de I’historicité de
la mobilisation de ses locuteurs, de I’accumulation de produits de I’écrit
et des implications que celle-ci engendre sur sa forme activement®
adoptée par ses locuteurs (Sini, 2016). Cela ressort particulierement
dans I’aménagement lexical issu de travaux d’universitaires engagés
dans le processus d’endo-grammatisation en cours comme R. Achab
(2014) et adopté par la littérature de fiction, la communication
électronique, la communication radiodiffusée, la télévision, I’école,
I’université de I’Etat, particuliérement depuis que celui-ci a intégré dans
certaines de ses instances et institutions la langue amazighe et I’a
confirmée dans sa loi fondamentale comme «également langue
nationale » en 2002 et « officielle », en 2016 et en 2020.

® La conviction des locuteurs de la nécessité de réformer leur langue pour s’en servir
dans des domaines qui lui étaient inaccessibles jusqu’ici, les prédispose a adopter
néologismes et autres outillages liés a son écriture, quand ceux-ci sont d’intelligence
et donc en harmonie avec les mécanismes internes de la langue et surtout qu’ils
émanent d’acteurs culturels et/ou scientifiques crédibles a leurs yeux. Les
kabylophones semblent emprunter cette voie...
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Paradoxalement, cette langue est actuellement enseignée en tant que
systtme de communication, largement amoindri de ses éléments
culturels dont les formes orales standardisées. Ce qui fait d’elle, en tant
gu’objet scolaire, un simple code dont il est difficile de cultiver la
vitalité et de donc maintenir la vivacité sociale. En effet, les conditions
pédagogiques de son enseignement lui sont peu favorables, si I’on
considere le caractere non obligatoire de celui-ci, le volume horaire
““maigre’’ et I’heure (tardive de la journée) de sa programmation, son
coefficient, le fait que la langue est enseignée aux enfants de Kabylie’
(Abrous, 2017 : 173 ; Abrous, 2015 : 18) a partir de la troisiéme année
primaire, c’est a dire apres I’arabe et méme le francais...

4. L’école peut-elle sauver ces produits ?

En effet, la reconsidération de la « culture vécue » (Mammeri, 1990)
des Algeriens était la revendication principale des défenseurs de la
diversité culturelle et linguistique en Algérie depuis le recouvrement de
la souveraineté nationale et méme durant le mouvement national
algérien dont les débats autour de ces questions idéologiques,
culturelles et linguistiques étaient tus en vue d’unifier les rangs des
combattants pour la libération algérienne. Introduire progressivement
les langues des Algériens et leurs éléments culturels dans le circuit
éducatif national résonnaient dans les propos d’intellectuels algériens
de renom (Ahmed-Zaid, 2018). Ces derniers sont commémorés
aujourd’hui comme pour reconnaitre I’erreur de les avoir interdits
d’expression et donc pour rectifier ce qui a été commis a I’encontre de
leur pensée foncierement algérienne. La réconciliation des Algériens
avec eux-mémes passerait-elle alors par la promotion sociale et
politique de leurs langues et patrimoines dont I’amazigh que représente
ici le kabyle ? Bien que la volonté de combattre les idées nationalistes
en circulation parmi les jeunes générations de kabylophones ne soit un
secret pour personne, il ne serait pas pertinent de ne pas y voir, du moins
en apparence, cet objectif. Celui-ci est, d’abord, dans la promotion du
statut de langue officielle de la langue de Mouloud Mammeri dont
I’Algérie officielle a commémoré en 2017 et a travers tout le pays le
centenaire de la naissance ! Ensuite, dans I’ouverture de départements

" D’important progrés concernant I’enseignement du chaoui seraient en cours dans les
Aures selon A. Guidjiba (2014 : 139) et N. Abrous (2015 : 15-27).
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universitaires de langues et cultures amazighes a Tizi-Ouzou (1990),
Bejaia (1991), Bouira (2008) Batna (2013), Alger (2017) et Ghardaia
(2018) pour former des enseignants-chercheurs et surtout pour
accompagner a I’échelle nationale la généralisation annoncée de
I’enseignement de cette langue, introduite dans le systéme éducatif
algérien depuis 1995. Il est aussi dans I’ouverture d’espaces de
production publique a des artistes kabyles, ouvertement défenseurs de
cette langue et trés influents parmi les populations kabylophones a
I’instar de Lounis Ait Menguellet et d’Idir : deux icones de la chanson
contestataire kabyle et de thématiques identitaires a la conquéte d’autres
espaces de visibilité et d’audibilité pour la langue et la culture qu’elles
représentent. Deux icones parmi d’autres au verbe forgé aux principes
de I’oralité (Goody, 1994), mais que I’accumulation de produits de
I’écrit (Goody, 2007), depuis une trentaine d’années, pourrait conduire
a « des formes formelles » (Goody, 1994). Cela a été, en effet, constaté
partout ou s’est imposée cette « technologie de I’intellect » (Goody,
1994) et ou a été mis aux prises justement I’ordre de I’oralité a « la
logique de I’écriture » (Goody, 1985) dont les implications sur les
procédés de la pensée et de la raison mais aussi sur les formes
d’organisation sociale et politique ne sont plus a démontrer. Des effets
internes a la langue a partir d’un élément qui lui est externe avant d’en
devenir, moyennant I’aboutissement du processus du passage a I’écrit,
un de ses composants visibles et méme le support de son apprentissage
formel confié a I’institution scolaire selon une batterie d’instructions
pédagogiques et didactiques. Tel pourrait étre, en effet, un programme
assez raisonnable pour récupérer socialement et promouvoir
institutionnellement cette langue par le biais de I’école, essentiellement,
mais aussi par la mobilisation de tous les autres moyens et circuits de
I’Etat. L’école « peut-elle sauver » ces produits de I’oralité (Burban et
Lagarde, 2007) et deviendrait-elle alors I’enjeu le plus important pour
potentiellement prendre le relai de (re) diffusion des formes orales
standardisée kabyles ? Théoriquement, elle pourrait constituer, en effet,
le canal de transmission auprés des jeunes génerations comme le
souhaitait M. Mammeri (1987 : 54). Il manquera a cette transmission,
sous forme d’objets scolaires et donc de formes plutdt écrites a
intérioriser, I’exercice social en contexte d’énonciation approprié.
Celui-ci constitue, en fait, le lieu de différence majeure entre le régime
de I’oralité et I’ordre de I’écriture. Dans le cas du premier, la
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déclamation de chants et de berceuses mais aussi I’énonciation de
proverbes, de contes, de légendes, etc., sont vécues comme faisant
partie des habitudes de la vie quotidienne exigeant peu d’effort de re-
mémorisation/actualisation. Dans le cas de [I’écriture, la
décontextualisation qu’elle engendre nécessite des compétences de
communication pour des performances dépendant de facteurs a
maitriser, c’est-a-dire de conditions de réussite illocutoire relevant
moins du contexte réel d’énonciation que de suppositions et
d’hypothéses que I’apprenant aura a verifier dans son environnement
social et familial. Un environnement ou les dépositaires de ce savoir
formulé ne font pas justement Iégion en raison de la rupture dans la
chaine des acteurs de sa transmission intergénérationnelle, conséquence
conjointe de la généralisation de la famille nucléaire, de I’urbanisation
et de la dévalorisante sociopolitique des pratiques linguistiques et
culturelles de ces acteurs. Le cinéma, le théatre et la littérature de fiction
pourraient-ils figurer parmi les substituts modernes a cette transmission
comme le suggerent les travaux realises dans ce domaine (Merolla,
2020 ; Merolla, Nait Zerad et Ameziane, 2019)?

C’est sans doute I’enjeu essentiel dans cette rupture, d’autant plus
que la pratique scolaire de cette langue semble se focaliser sur ses
structures internes et se soucier peu de ces formes, probablement parce
que les passeur(e)s ou représentant(e)s scolaires et institutionnels de
cette langue n’en ont hérité que de quelques-unes et ne disposent pas, a
proprement parler, d’une culture de ces formes. C’est-a-dire d’une
culture de spontanéité dans l'usage de ces formes standardisées
susceptible de toucher au quotidien I’affect de I’apprenant et son
imagination et surtout & méme de I’amener & les réutiliser avec ses
camarades et, plus particulierement, en famille dans la perspective de
les redynamiser en les adaptant aux réalités modernes, en devenir aussi.
La est aussi I’enjeu lié a I’esthétique de la langue qui, en s’en
appauvrissant, deviendra un simple moyen de communication, ne
convoquant plus, par sa forme, I’'univers culturel et imaginaire et ne
suscitant plus le sentiment d’admiration, d’autorité, etc., « des vieux
maitres-de-la-parole » (Chamoiseau, 2021).
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5. Un appauvrissement socioculturel en devenir...

Car I’enjeu de taille de la récupération de cette langue passe aussi
par I’urgence de reéquiper son acquisition par celle de ses éléments
culturels pour réduire I’appauvrissement socioculturel accumulé des
décennies durant. Un appauvrissement qu’on decrit en termes
d’attrition, d’obsolescence et de substitution dans les études des langues
en danger (Costa, 2010, 2017 ; Fihsman, 1991 ; Swadesh, 1948 ;
Taylor, 1989). Un appauvrissement qui I’expose a une lente extinction.
Il se traduit par le recul des procédes de la pensee et des modes de
représentations sociales et culturelles kabyles, cette « maniere de penser
et d’agir » (E.B., Azdoud et Peyron, 1995 : 2285).

Ces procédés tout comme ces représentations sont en effet condensés
dans ces formes standardisées par I’oralité et transmises de génération
en génération avec des modifications intergénérationnelles peu
sensibles, comparées a celles que ferait ressentir la comparaison
diachronique de leur explicitation par I’écriture (Goody, 1994). En en
faisant un objet didactique, on pourrait les enseigner aux futurs adultes
selon les conditions de la vie moderne et actuelle avec tout ce que cela
implique comme reconfiguration sociale des taches, des statuts et méme
des valeurs des objets et autres biens symboliques et immatériels. Un
enseignement d’atmosphére sans doute artificiel qui aura beaucoup de
difficultés a concourir avec les habitudes francophones et arabophones
enracinées et qui grignotent avec chaque génération dans ce qui
« persiste » (Mammeri, 1938) dans les référents et pratiques culturels
d’expression kabyle.

C’est donc principalement le référent culturel kabyle et, a travers ce
dernier, celui de la ““maghrébinité’” dans sa diversité d’expression, qui
est menacé par la disparition progressive des contes et des Iégendes,
celle des chants et des berceuses, des proverbes, des dictons et des
devinettes auxquels il convient naturellement d’associer les autres
pratiques culturelles et cultuelle relevant (ou fondées sur) des croyances
enfouies dans les profondeurs des hétérogénéités constitutives d’une
maghrébinité en devenir...
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En définitive, cette « culture vécue » ou du vécu, n’est pas a opposer
a «la culture savante » pour étre ou pour aller a I’école ou, tout
simplement, pour résider dans la cité de I’écrit et des mémoires fixées.
Il ne s’agit pas non plus d’en faire des sous-ensembles figés a
mémoriser en vue d’un exercice de I’oral a satisfaire pour accéder a un
niveau pédagogique supérieur. C’est tout le défi de la promotion
annoncée de cette langue dans ses trois dimensions: culturelle,
linguistique et civilisationnelle.

Conclusion

Au-dela des aspects purement linguistiques de la question, du rituel
et des pratiques régies par le régime de I’oralité, c’est le ‘‘fonds’’
culturel kabyle qui s’effrite avec la fragilisation en cours dans la chaine
des acteurs de la transmission traditionnelle des formes orales
standardisées kabyles. A ce rythme, il ne restera de la langue kabyle et
amazighe, amoindrie de ces/ses éléments culturels, c’est-a-dire
idéologique et de perception/conception du monde et surtout de la
philosophie de la vie et du vivre ensemble, que le squelette en dépit des
succes enregistrés dans son outillage et aménagement internes en cours
pour exprimer les fonctions sociales que sa forme traditionnelle ne lui
permettait pas de satisfaire.

L’enseignement, a lui seul, ne rétablira socialement que tres
partiellement ces formes orales sans la mobilisation dans tous les
domaines de la vie, en géneral, et de la vie culturelle, en particulier,
pour relancer leur usage modernisé, c’est-a-dire adapté a la modernité
comme cela se fait de plus en plus dans le jeune cinema kabyle, le
théatre et surtout dans les adaptations au kabyle de séries de dessins
animées d’audience internationale. Une relance a soutenir donc dans le
cadre d’une politique de récupération sociale de cette langue et a
laquelle contribuent déja les jeux ludiques d’émissions radiophoniques,
de telévision, de webtélé, etc.
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Résumé : Au Rio Grande do Sul, la déforestation et la raréfaction du gibier obligent
les Guaranis Mbya a réorganiser leur économie autour, notamment, du commerce
d’animaux miniatures en bois sculpté appelés vixoranga. Ces figurines décoratives
sont vendues sur le marché a des particuliers, aux musées qui travaillent a sensibiliser
les jeunes visiteurs a la culture mbya, aux entreprises et institutions gouvernementales
qui les achetent en dédommagement des préjudices causés aux Guaranis (passage
d’une route sur leur territoire, suppression de points de vente en raison de
I’établissement d’infrastructure etc.). L’étude sociolinguistique que nous avons
entreprise sur ces figurines a travers différents terrains (enquétes sur des marchés,
analyses de films documentaires faits par des Guaranis, entretiens de deux
représentants guaranis, et aupres de différents chercheurs de I’université fédérale du
Rio Grande do Sul s’intéressant & ces collectifs), nous a appris que bien plus que des
objets commerciaux, ces figurines constituaient des objets de transmission
socioculturelle intergénérationnelle, permettant aux Guaranis de continuer a
perpétuer leur « Nhande reko » (&tre guarani) et les schemes cognitifs de leur
ontologie animiste. A la fois vecteurs de savoirs (terminologiques, mythiques,
éthologiques), de savoir-faire (artisanaux, pratiques de consommation et de chasse),
et de savoir-étre guaranis (construction d’un rapport singulier aux étres qu’ils
représentent), ces figurines pourraient bien également constituer le point de bascule
vers I’ontologie naturaliste dominante.

Mots clés : vixoranga, épistémologie, vitalité linguistique, savoir socioculturel,
ontologie animiste, guarani mbya

Abstract: In Rio Grande do Sul, deforestation and wildlife depletion are forcing Mbya
Guarani to centre their economy on a more profitable lifestyle. Today, their main
source of income is mainly from the sale of carved wooden figurines they call
vixoranga. They are sold to strollers on the market, to museums that raise awareness
about Native American culture among young people, governmental institutions and
companies by way of compensation for the environmental damages they caused them
by building highways across their territory or closing their points of sales. By
investigating different fields (markets, Guarani documentaries analysis, interviews of
Guarani representatives, and researchers of the federal university of Rio Grande do
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Sul) we highlighted that not only are vixoranga commercial objects, but also a mean
for intergenerational socio-cultural transmission. They allow the Guarani to carry on
their « Nhande reko» (way of being Guarani) including the cognitive schemas of their
animist ontology. Although these figurines are valuable cultural vectors to pass on
knowledge (terminology, myths, animal properties), know-how (craft techniques,
hunting and consumption practices), and how to be Guarani (construction of a
singular relationship with the animals represented), they might also be the tipping
point toward the dominant naturalist ontology.

Key words: vixoranga, epistemology, language vitality, sociocultural knowledge,
animist ontology, Mbya Guarani.

Introduction

Le partage de I’Amérique du Sud est dessiné des 1530 (Roche,
1959 : 8): les Portugais annexent des terres habitées depuis des
millénaires par des collectifs indigénes, et font passer les nouvelles
frontieres a travers les aires linguistiques existantes sans se soucier des
populations locales et de leurs modes d’existence. De ce fait, le
continuum guarani qui comprend de nombreuses variétés (mbya,
kaiowa, nhandewa, chiripa, kaingua, monteses, baticola, apyteré,
tembekua entre autres) et concerne environ 10 millions de locuteurs
(Schneider et Gongalves, 2023), s’étend aujourd’hui sur cing pays : le
Brésil, le sud de la Bolivie, le Paraguay, le nord-est argentin et le nord
uruguayen, amenant les Guaranis a circuler d’un territoire a I’autre, la
Jeguata (le fait de cheminer) faisant partie de leur mode d’existence.
Sur I’échelle du danger encouru par les langues élaborée par
I’UNESCO (2010 :10), la langue guarani mbya - qui nous intéresse plus
particulierement ici - est classee langue vulnérable (degré 4 sur
I’échelle du danger) au Rio Grande do Sul (Brésil) ou la variété mbya
ne jouit d’aucun statut particulier si ce n’est que depuis septembre 2014,
I’ Institut du Patrimoine Historique et Artistique Nationale (IPHAN) de
I’Inventaire National de la Diversité Linguistique (INDL) la mentionne
au titre de référence culturelle brésilienne. Au Paraguay, bien que le
guarani mbya ait le statut de langue officielle, il est considéré en danger
(degré 3) ; et en Argentine, ou il possede le statut de langue régionale,
il est considéré comme sérieusement en danger (degre 2). Cela montre
que I’établissement d’un statut et I’identification d’un corpus ne sont
pas suffisants pour expliquer la vitalité d’une langue. La transmission
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langagiere intergénérationnelle constitue, parmi les 9 parameétres de
vitalité, le plus important (cf. Brenzinger et al., 2003). Cette
transmission dépend de «la force de représentation (une force
consciente ou inconsciente) que la « communauté » posséde de ses
connaissances, de ses valeurs cognitives, normatives, éthiques,
exprimées par cette langue » (Carli, 2012 : 3). Dans la perspective de la
transmission intergénérationnelle, dire que le guarani mbya se situe au
niveau 4 sur I’échelle du danger au Rio Grande do Sul (désormais RS)
signifie qu’il est utilisé par tous les enfants, mais dans un nombre limité
de domaines, seuls certains enfants sont capables de I’utiliser dans tous
les domaines (Brenzinger et al., 2003 : 8).

Les pressions subies par les Guaranis sont multiples. Malgré la
reconnaissance de leur pleine citoyenneté en 1988 (date qui correspond
a la promulgation de la Constitution fédérale brésilienne qui garantit
aux peuples indigenes le droit a la terre, a la culture, a la langue, a
I’éducation et a la santé), et bien que I’article 231 reconnaisse leurs
droits originels sur les terres qu’ils occupent traditionnellement (De
Jesus Candeias, 2023), les Guaranis Mbya doivent se battre encore et
toujours face a la lutte sans merci que leur livrent les fazendeiros (les
grands propriétaires fonciers) qui cherchent a s’accaparer leurs terres
par tous les moyens tant Iégaux (encore trés récemment la loi PL490,
promulguée le 28 décembre 2023, visait a restreindre la démarcation
des terres indigénes) qu’illégaux (assassinats, occupations illégales de
leurs territoires, incendies criminels des foréts qui les couvrent,
empoisonnement des cours d’eau, etc.) (Razon, 2002).

Outre le fait des persecutions subies, la vulnérabilité de la langue et
de la culture mbya est a mettre en relation avec la dégradation de la
biodiversité dont ils dépendent pour s’alimenter au quotidien : les
Guaranis sont les victimes directes de sociétés prédatrices qui n’ont pas
pris la mesure de leur dépendance a la biodiversité et lui font subir des
pressions extrémes : destruction et artificialisation des milieux naturels,
surexploitation des ressources naturelles et trafic illégal, pollution des
milieux aquatiques, des sols, de I’air, introduction d’espéces exotiques
envahissantes, autant de facteurs qui entrainent un appauvrissement de
la diversité des écosystéemes et un effondrement des populations. 1l faut
aussi noter que, depuis la Charte de 1988, qui garantit aux peuples
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autochtones I’utilisation de leurs langues et de leurs méthodes
d’apprentissage propres dans I’enseignement primaire, le guarani mbya
fait actuellement I’objet d’un enseignement dans les écoles publiques
des villages guaranis du Rio Grande do Sul (désormais RS) dont les
enseignants sont formés et qualifiés par les départements d’éducation
des universités fédérales. Cependant, dans les universités fédérales du
RS ol les indigénes ont accés depuis la fin des années 2000%, les langues
indigénes ne font pas encore partie des unités d’enseignement
obligatoires. Leur valorisation se fait dans le cadre des programmes de
cours d’extension?.

La reconnaissance et la valorisation de la culture guaranie® passe
aussi par la réalisation d’inventaires de leurs biens immatériels
(traditions et expressions orales, arts du spectacle, pratiques sociales,
rituels et évenements festifs, connaissances et pratiques liées a la nature
et a I’univers, aptitudes relatives a la tradition artisanale). Le premier a
été realise suite a I’appel de ’'UNESCO lancé en 2003, de procéder a
des inventaires nationaux des références culturelles (INRC). Il avait
concerné la participation des Guaranis aux constructions des missions
jésuites situées a la frontiere du RS avec I’Uruguay et I’Argentine,
inscrites au patrimoine culturel de P'UNESCO (Turra-Magni, Bruschi
et Jobi Salaini, 2015 : 26). Plus récemment, depuis 2021, se développe
au sein du groupe de recherche TERMISUL (grupo de pesquisa
Terminoldgico Cone Sul®) de I’UFRGS le projet intitulé A terminologia

! Les indigénes bénéficient de la politique des quotas généralisée dans les universités
fédérales en 2012. Depuis 2008 a I’'UFRGS, 10 places de licence leur sont réservées
par an toutes filiéres confondues au titre des actions affirmatives.

2 Le cours d’extension est une action pédagogique a caractere théorique et pratique,
en présentiel ou a distance, planifiée et organisée de maniere systématique pour
répondre aux besoins de la société, visant le développement, la mise a jour et
I’lamélioration des connaissances, avec une charge de travail minimale de 20 heures
et des criteres d’évaluation définis.

3 Nous avons conscience que la liste des actions en faveur de la reconnaissance de la
langue et de la culture guaranie mbya présentée ici n’est pas exhaustive, et n’offre
gu’un panorama succinct des actions entreprises.

4 Le Cone Sud (en portugais : Cone Sul) est une expression apparue dans les années
1960 et qui désigne les pays d'’Amérique du Sud de la partie la plus australe du
continent (Argentine, Chili, Uruguay, et I’état du Rio Grande do Sul au Brésil). I
correspond au centre économique du Mercosur.
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do patrimoénio cultural imaterial, qui vise a établir un inventaire
multilingue du patrimoine culturel immatériel de la région, qui entre
aujourd’hui dans sa seconde phase, ethnographique. Son objectif est
d’identifier et de représenter, dans une base de donnees en ligne, les
termes en contexte du patrimoine culturel immatériel brésilien. C’est
dans le cadre de I’élaboration de ce projet que j’ai entrepris avec mon
amie et collegue sociolinguiste Maria Liza Benitez, guaraniphone,
professeure a [I'université d’Unipampa (Brésil), une enquéte
sociolinguistique sur la maniere dont les familles guaranies
transmettent leurs savoirs sur la faune amazonienne a leurs enfants.
Dans cette perspective, nous nous sommes particulierement intéressees
aux figurines d’animaux en bois sculpté appelées vixoranga, que les
Guaranis confectionnent et vendent sur les marchés. Cette recherche
était menée tant a des fins terminologiques que didactique : mieux
comprendre le rapport des Guaranis a la faune et, partant, mieux
comprendre leur ontologie, afin de penser de maniere plus appropriée
la maniere de présenter les savoirs en classe de langue notamment. Une
partie des recherches sociolinguistiques que nous avons menées sous la
forme d’entretiens semi-directifs (en portugais et en guarani) sur
différents terrains, a visé a répondre aux questions suivantes : Quelle
est la nature des liens qui unissent humains et non-humains ? et
Comment ces savoirs et ces relations au savoir sont-ils transmis ?

Dans un premier temps, nous expliciterons certaines spécificités de
I’ontologie animiste et mettrons en évidence le rapport entre
préservation du territoire et préservation de la langue, puis nous
présenterons notre cadre théorique relatif a la transmission des savoirs
socioculturels, avant d’analyser sous I’angle de la transmission des
savoirs, les données recueillies sur le vixoranga au cours de notre
enquéte.

1. Contexte de I’étude

Notre enquéte s’est déroulée sur trois terrains de début juin a début
septembre 2023 : sur le marché du Bric de la Redencéo a Porto Alegre,
a luniversité auprés de différents professeurs universitaires de
I’UFRGS (professeurs d’archéologie, de littérature, d’anthropologie, de
muséologie) qui ont noué des liens étroits et de longs termes avec
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certains de ces collectifs, et enfin aupres de deux informateurs mbya,
dont nous anonymisons les noms pour les besoins de I’étude : S-F du
village d”Yvy Poty dans la municipalité de Barra de Ribeiro (RS), et V-
X, du village de Pindo Mirim d’ltapud, a Viamao (RS); deux
personnalités qui ceuvrent a faire connaitre la culture guaranie aux non-
indigénes. Ces entretiens n’auraient pu avoir lieu sans I’aide de
Gerdonimo Morinico Franco, alias Vera Tupd, notre enseignant de
guarani a I’lUFRGS dans le cadre du projet d’extension Quem conta um
conto — Contadores de historias (Qui conte une histoire — les conteurs
d’histoire) existant depuis 2022, a I’initiative d’Ana Lucia Tettamanzi,
professeure de littérature de I’Institut de Lettres du département de
langues modernes ; et de Claudia Porcellis Aristimunha, coordinatrice
géneérale du Centre d’actions éducatives du musée de I’'UFRGS (Ndcleo
de AcGes Educativas Museu da UFRGS), qui nous ont introduites dans
les deux villages précédemment cités et mis en relation avec nos
informateurs. Nous leur sommes trés reconnaissantes pour leur
confiance et leur soutien dans notre démarche.

Au RS, les Guaranis Mbya occupent les mémes amba (endroits) que
leurs ancétres (Litaiff, 2015), résistant a des siecles de persécution, de
génocide, d’exploitation, et de souffrances, pensant le territoire
(yvyrupd) dans une relation non pas de propriété, mais de continuité
physique et spirituelle. 1ls y vivent dans un rapport de partage avec
d’autres étres (animaux, plantes) avec lesquels ils interagissent.
L’ontologie qui sous-tend de tels rapports de continuité entre intériorité
et physicalité, a été nommée par I’anthropologue Philippe Descola
(2005), ontologie animiste. Elle s’oppose a I’ontologie naturaliste
dominant le monde occidental qui repose sur le clivage nature/culture.
L’ontologie animiste, elle, ne les oppose pas : les Guaranis voient par
exemple les plantes comme des enfants comme I’explique V-X qui
concoit le tekoa (village et les espaces forestier, agricole, lacustre dont
il dépend) comme une « université a ciel ouvert » :

00:01:45 a 00:02:42

« [..] comme ici vous avez vu que tout n’était que du
sable n’est-ce pas ? Et alors parfois, vous vous
demandez : mais est-il possible qu’il y pousse
quelque chose a manger ? du point de vue des Jurua
[désignation des non-indigénes] / wow/ il faudrait

30



Les vixoranga : objets patrimoniaux de revitalisation

traiter le sol en fait hein ? mettre je ne sais pas
trop quoi [engrais] je ne sails pas trop ou / mais
pour nous/ la question de planter c’est // cela
implique aussi notre enseignement/ surtout/ quand
vous allez/ surtout quand vous allez avoir /// un
enfant en fait hein / parce que la plante/ // c’est
une enfant en vérité// et ainsi vous allez apprendre
surtout les enfants ils vont apprendre/ a prendre
soin de ces plantes/ et ainsi cet apprentissage va
étre pour le reste de leur vie/ et comme ca il vont
comprendre ce que signifie/ s’occuper d’un étre
humain//// » (ma traduction®)

S’occuper des plantes, c’est entrer en relation avec elles, interagir
avec elles, afin d’influer sur leurs comportements :

et la question des plantations// surtout mon peére
quand il plante// il plante en priant/// pourquoi //
les plantes sont vivantes // il faut leur demander la
permission pour qu’elles donnent des fruits/ ca ne
sert a rien que tu mettes une graine ici et la laisses
ainsi pousser seule/ sans y préter attention// c’est
la méme chose avec les enfants// ca ne sert a rien
d’avoir un enfant et de le laisser de c6té ou de le
laisser dans une créeche 1a »¢

Dans cette ontologie, les animaux non plus ne sont pas séparés des
humains, bien au contraire (Descola, 2012). Il existe un mythe
étiologique qui raconte qu’humains et animaux étaient jadis tous

5 Tout le corpus portugais présent dans cet article a été traduit par son autrice.

6 « Como aqui vocés viram que é tudo areia né? E ai as vezes vocés se perguntam :
mas sera que da alimento aqui? Na visdo do Juruad/ Nossa/ deveria ser tratado na
verdade né? Botar coisas ali ndo sei 0 qué / mas pra nds/ a questéo das plantages é
/le nisso que envolve 0 nosso ensinamento também/ principalmente/ quando vai/
principalmente quando vai ter/// um filho na verdade né /porque a planta/// ela é uma
crianca na verdade né? // e ai tu vai aprendendo principalemente as criangas vao
apprendendo// a cuidare dessas plantas/ e ai esse aprendizado deles vai ser pro resto
da vida/ e vao entender de como é/ cuidar de um ser humano né/// E a questdo das
plantacBes// principalmente 0 meu pai quando faz as plantaces// ele planta
rezando///porqué //as plantas tém vida// a gente tem que pedir permissao para que ele
da frutos também/ ndo adianta vocé colocar um grao ali e deixar ali para crescer/ sem
dar atencdo a ele//é a mesma coisa a crianga// ndo adiante vocé ter uma crianca e deixar
de lado ou deixar numa creche ai//ll »
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parents, et avaient tous des corps de méme nature. Mais, suite a des
négligences dans leurs attitudes, dans leurs services au Dieu créateur de
toute chose appelé Nande Ru Tenondé (littéralement « Notre premier
pére »), ils ont subi des métamorphoses, des transformations physiques,
sortes de chatiments qui ont limité leur capacité d’action dans le monde.
Le lien de parenté entre hommes et animaux s’entend encore dans le
nom que les Guaranis donnent au jaguar par exemple qu’ils dénomment
meu avé (mon grand-pére) (Macedo, 2013:193). Les Guaranis
considerent que les animaux sont, au méme titre qu’eux, dotés d’un
pouvoir d’agir, d’une agency (nhe’e en guarani), ce dont font état de
nombreux mythes et histoires ordinaires dans lesquelles des humains
acquierent des propriétés animales a la suite de rencontres nocturnes
avec un animal ou lors d’un épisode de chasse.

Les relations entre les humains d’une part, et entre les humains et
non-humains d’autre part sont organisées suivant des regles qui
déterminent le Nhande reko, c’est a dire la facon d’étre guaranie. S-F,
63 ans du village d’Yvy Poty nous explique que toutes les activités sont
encadrées par un code moral qu’il appelle Nhembojerovia, et traduit
comme le respect qui s’applique a tous (humains et non-humains) :

00:07:43 a 00:09:25

« Maria Liz : que signifie “respect”

S-F : le respect signifie que tu dois / parce que
celui qui a fixé le limite ou regle/ c’est Dieu qui
1’a mise/ pour que I’on puisse l’utiliser/ pour que
1’on puisse s’alimenter// et donc c’est pour ca que
je la respecte/ par exemple ici/ je dois aller au
ruisseau pour pécher / mais Dieu a dit qu’il y a le
seigneur / le seigneur du pira disons comme ca/
I’esprit du pird le poisson/ 1’esprit de I1’eau/
I’esprit de I’eau peut ::: affecter ma vie/ si je ne
respecte pas cette nature/ il peut me rendre malade/
me donner mal & la téte ou mal a I’estomac/hein/et
puis ::: ¢ca peut me tuer ca/

Maria Liz : oul

S-F : et alors c’est mon esprit qu’il prend/ par
exemple/ par exemple je chasse beaucoup et je prends
beaucoup de tatous/un deux par jour/ un par jour/ en
30 jours je vais prendre 30 tatous/ c’est beaucoup
Maria Liz : oul
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S-F : et alors mon esprit il paie hein//1’esprit de
1’animal il prend mon esprit

Maria Liz : aaah

S-F : [il I’échange

Maria Liz : [I’esprit de I”animal peut

S-F : il peut échanger notre esprit pour ///pour le
poisson

Maria Liz : ton esprit peut tourner tatou

S-F : non non pas tourner/ l’emporte

Maria liz : [I1’emporter

S-F - [1’emporter ou le prendre

Maria Liz : ah(d’étonnement)

Marion : ca veut dire mourir ?

S-F - c’est mourir et tu meurs’ »

Le Nhande reko, la maniére de se comporter, ne se congoit que dans
une éthique de la relation avec les étres (humains et non-humains) du
territoire : il s’agit de respecter certaines limites ; les étres de la forét ne

" « Maria Liz : queria entender/o que significa respeito?

S-F: respeito significa que vocé tem que o /porque quem colocou a limite ou regra/o
deu que coloca/ pra usar/pra se alimentar//entdo é por isso que eu respeito/por exemple
por aqui/ eu tenho que ir na num arroio pra pescar/mas o deus falou que tem um
dono/dono da pira vamos dizer assim/espirito do pird/ peixe/ o espirito da agua/o
espirito da agua pode::: afetar a minha vida/ se eu ndo respeitar essa natureza/ pode
me pegar alguma doenca/botar com dor de cabeca com dor de estdmago/hein/ ai:::
pode me matar isso/

Maria Liz: sim

S-F: e ai meu espirito que ele leva/ por exemplo/por exemplo eu cagar muito pegar
muito:: tatu/um dois por dia/ um por dia/em 30 dias eu vou pegar 30 tatu/E muitas
coisas

Maria Liz: sim

S-F: e ai meu espirito:::: paga hein//o espirito do do animal ele leva meu espirito/
Maria Liz: aah::

S-F:  [ele troca

Maria Liz: [ o espirito do animal pode

S-F: ele pode troco trocar nosso espirito por /// por peixe

Maria Liz: seu espirito pode virar tatu

S-F: ndo ndo é virar/ndo é virar/levou

Maria Liz [levar

S-F [levar ou pegar ele

Maria Liz: ah:::

Marion: significa morrer?

S-F: é morrer e tu morre »
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sont pas des ressources exploitables a volonté, ils sont capables
d’actions sur I’esprit de celui qui enfreindrait ces limites. Le Nhande
reko repose donc sur la préservation des écosystemes et s’oppose a la
déforestation massive et a tout systeme d’exploitation intensive qui
entraineraient leurs dégradations. Il est donc antinomique de I’idée de
propriété des territoires, de leur accaparement au profit des seuls
humains ; ce qui vaut aux indigénes d’étre considérés comme des parias
de la part de ceux qui ont fait le choix d’une ontologie naturaliste.
L’accaparement des territoires et I’exploitation intensive des ressources
acculent les Guaranis a adopter d’autres modes de vie pour subvenir a
leurs besoins : aller en ville chercher un travail, faire des courses sur les
marchés de la région qui vendent les produits issus de I’agriculture
intensive.

Comment, dans de telles conditions de pression et de délitement des
activités de socialisations traditionnelles (limitation ou arrét des
activités de chasse, de péche, de cuisine, de promenade), les schemes
cognitifs animistes relatifs aux savoirs sur la faune continuent-ils de se
transmettre ?

2. Cadre théorique

Suivant Pierre Déléage, étudier la transmission des savoirs, c’est
s’intéresser a leur contexte d’apprentissage, au contenu du savoir
transmis et a sa représentation au sein d’une épistémologie définie
comme « la méta-représentation, qui rend possible la transmission des
savoirs culturels » (Déléage, 2009 : 147-148) ; il faut entendre par la la
relation de confiance qui unit le narrateur a I’auditeur (le parent a
I’enfant, le grand frére a la petite sceur) ou bien la relation impliquant
un étre mythique, une divinité apparue en réve, ou au cours
d’hallucinations lors de rituels chamaniques a un novice, garantissant
la valeur du savoir et donc sa reconnaissance par I’auditeur.

Les savoirs culturels sur la faune sont enchasses dans des récits, des
discours, des interactions, et se transmettent de fagon soit implicite,
sous la forme de représentations sociales («les esprits habitent la
forét »), soit explicite sous la forme de savoirs institués (« Nhanderu est
le Dieu créateur de toute chose », « les animaux sont nos parents »)
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d’humain a humain ou d’humain a non-humain, dans le cadre de
multiples activités qui rythment la vie des Guaranis: activités
collectives de partage des réves au réveil, de chasse, de péche, activités
artisanales et commerciales de vente des vixoranga, activités festives,
activités rituelles, etc.

Suivant Pierre Deéléage, ce qui distingue les savoirs culturels
ordinaires des savoirs culturels institués, réside dans le type
d’épistémologie qui leur est attaché : alors que la transmission des
savoirs ordinaires dépend uniquement de la relation de confiance établie
entre les deux protagonistes (le passeur de savoir a I’auditeur), il en va
différemment des savoirs institués :

«[...] tous les récits mythiques sont accompagnés d’une représentation
de leur contexte de transmission. Celle-ci peut prendre la forme d’une
préface a la narration ou étre plus diffuse, il n’en demeure pas moins
gu’elle affirme que ces récits ont pour auteurs originels les étres des
temps mythiques eux-mémes, c’est-a-dire des étres qui furent les
témoins, plus ou moins directs, des évenements racontés (Bonhomme,
2006 ; Déléage, a paraitre) [...] la relation originelle de confiance se
déplace d’un humain vivant a un étre mythique des temps passés. »
(Déleage, 2009 : 150)

De ce fait, I’épistémologie du savoir culturel varie suivant le type de
savoir transmis (ordinaire ou institutionnalisé) ; elle peut étre
modifiable dans le cas du savoir culturel ordinaire: c’est le cas
lorsqu’une expérience de vie vient contredire la représentation
transmise ou que les liens de confiance entre passeur du savoir et
auditeur se delitent. En revanche, I’épistémologie qui concerne les
savoirs institutionnalises est non modifiable :

« En effet, il s’agit 14 d’une méta-représentation qui définit un genre de
savoir ; si elle venait a étre élidée, c’est le statut du savoir qui serait
modifié : on n’aurait plus affaire a de la mythologie, mais a des
anecdotes étranges dont on ne verrait pas pourquoi il faudrait les
transmettre. » (Déléage, 2009 : 151)

Dans le cas de notre étude, nous nous sommes intéressées au réle des
figurines en bois sculpté d’animaux que fabriquent les Guaranis, et aux
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discours relatifs a ces figurines en partant de I’hypothése que celles-ci
pourraient bien constituer un objet transitionnel donné a I’enfant, un
ersatz d’animal en quelque sorte, lui permettant de jouer tout en
s’initiant au monde animal. Par ailleurs, observant que le répertoire
décoratif guarani traditionnel semble plutdt abstrait, qu’il s’agisse des
peintures corporelles ou des motifs représentés sur les paniers que les
femmes tissent a I’aide de plantes, nous avons également émis
I’hypothese que I’aspect figuratif de ces sculptures pourraient étre le
fait d’une production récente, influencée par I’ontologie naturaliste
dominante.

3. Analyse des donneées recueillies

3.1. La place des vixoranga dans I’économie guaranie

Les Guarani distinguent les animaux domestiques qu’ils appellent
mymba (comme le quati, le pécari ou le porco do mato) et les ka’aguy
pygua, c’est a dire les « étres de la forét » (comme le jaguar, le l1éopard,
le tamanoir). La catégorisation des animaux est bien plus complexe
mais nous n’entrerons pas dans le détail ici.

Les figurines d’animaux sont désignées la plupart du temps par le
mot vixoranga, mot composé d’une part de vixo emprunt a I’espagnol
(bicho en portugais) qui vient du latin bestius, et signifie « la béte » ;
étymologie qui nous a mis sur la piste d’une origine potentiellement
allogéne ; et d’autre part de &nga qui signifie en guarani « esprit, &me,
reflet, image », ce qui nous permet de postuler que la représentation que
les Guaranis ont de ces figurines n’est peut-étre pas celle que nous nous
en faisons (nous reviendrons plus loin sur ce point particulier). Bien que
I’on entende parfois ces figurines étre dénommees Mymba Ra’Angaa,
les animaux représentés peuvent appartenir aux deux catégories
d’animaux cités plus haut : on peut trouver des sculptures de pécari
aussi bien que de jaguar.

A partir du moment ol nous avons commencé & nous intéresser a ces
figurines sur le marché du Bric de la Redencé&o de Porto Alegre, ou elles
sont vendues exclusivement par les familles guaranies, et que nos
recherches se sont étendues, nous avons remarqué que ces animaux
sculptés se retrouvaient partout ou il était question des Guaranis : sur le
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bureau du professeur de guarani a I’université, dans les boites
éducatives consacrées aux indigénes du musée de I’'UFRGS, dans les
réserves du département d’archéologie, dans I’école des villages
guaranis visités etc. Nous avons aussi appris qu’elles faisaient I’objet
de commandes de la part du gouvernement, des municipalités, des
entreprises en dédommagement de projets portant préjudice a la vie des
Guaranis. Par ailleurs, nous nous sommes apercues que toutes les
activités — depuis la recherche du bois nécessaire a la confection des
figurines jusqu’a leur commercialisation, en passant par I’activité de
sculpture et de pyrogravure qu’elles nécessitent — se pratiquaient en
famille et concernaient aussi bien les hommes, les femmes, que les
enfants qui commencent a ceuvrer a ces figurines vers I’age de 10 ans.
Ceci nous a permis de comprendre qu’elles constituaient sans doute la
principale source de revenue des Guaranis, le poumon de leur
économie.

3.2. L’origine des vixoranga

Etant donné leur aspect figuratif et leur dénomination, nous avons
demandé a S-F du village d’Yvy Poty, de quand dataient ces figurines.
Il nous a dit que tout avait commencé en 1978 chez son oncle.

00:03:02 -00:05:45

« Marion : vous pourriez me raconter cette histoire
sur votre oncle qui a décidé de créer ces animaux ?
Comment il s’appelait comment il était comment il a
eu cette 1idée/ parce que je trouve cela tres
intéressant

S-F : ouil

Marion : vous acceptez

S-F - en fait ce village il était la-bas en Argentine
[province de] Misiones/ il m’a élevé avec lui/ c’est
que mon pére et ma mére étaient déja morts bien plus
tét hein/ et donc il m’a élevé/ et mon oncle
s’appelait Q-R8/ Q-R/ un homme intelligent/ dans un
village qui était situé un peu loin de la ville/ et
puis des gens de I’extérieur des non-indigenes
(Jurua) sont arrivés dans le village et puis/ nous
avons beaucoup parlé/ et puis 1’anthropologue Jurua
a voulu acheter [une sculpture d”] un animal/ le banc

8 Le nom a été anonymisé.
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[au corps] de tatou avec une téte de jaguar®/ et ils
le lui ont demandé/ « non/ celui-ci je ne vais pas le
vendre/ mais je vais en faire un pour toi/ pour te le
vendre/ pour tel jour tu pourras venir le prendre »//
et puis il a commencé a faire un jaguar/ « quel type
tu veux ?/ je veux un jaguar/ jaguar »/ et puis il a
pensé mon oncle «je vais mettre des pattes, des jambes
et tout» // et puis i1l les a mis et il a fait ce petit
animal ; et puis il a commencé / les Jurua les ont
emmenés la-bas/ puis ils les ont achetés et les ont
emmenés puis les ont montrés a leurs proches/ et puis
ils ont commencé a en commander et déja de plus en
plus de gens voulaient des animaux/ d’autres avaient
déja commandé des jaguars des tatous d’autres avaient
déja commandé des jaguars des toucans et puis ils ont
commencé a faire ca/ et puis moi déjas// moi aussi
Jj’ai commencé a en faire/ j’ai appris avec mon oncle
quel bois il fallait couper dans tout ca / ca doit
étre du kurupika’y [Pauleiteiro en portugais] / et
puis tout le monde s’y est mis toute la communauté
les a vus /et puis on a commencé a en faire dans la
Misione/ c’est dans la Misione que cela a été créé /
la-bas a Paranay Misionel® »

® Les Guaranis fabriquent des bancs zoomorphes.

19« Marion: voce poderia contar essa historia sobre seu tio que decidiu de criar essas
animais? Como ele se chamava como ele estava como ele teve esta ideia/ porque eu
acho tdo interessente

S-F: sim

Marion: voce aceita

S-F : na verdade essa aldeia ficava la em Argentina de Misiones/ ele me criei junto
com ele/ s6 que 0 meu pai e a minha mae ja morreram muito cedo né/ e ai me criei
com ele/e meu tio se chamava Q-R / Q-R/ uma pessoa// inteligente/ numa aldeia que
ficava um pouquinho longe da cidade ne/ e ai pessoal de fora o jurua chegava na aldeia
e ai/conversamos bastante/ e ai o jurua antropologo queria comprar animal né/do
banquinho do tatu que tem cabaca de onca/ e pediram pra ele: ndo/ esse aqui ndo vou
vender/ mai eu vou fazer pra ti/pra vender/para tal dia tu pode vir pegar e ai
comecaram a fazer onca/ que tipo que vocé quer? / vou querir onga/ onca/ e ai
pensaram meu tio vou colocar pata perna tudo /// e ai colocaram fizeram esso
bichinho/ e ai comecaram /o jurua levaram 14/ e depois compraram e levaram e ai
mostraram para 0s parentes/ e ai comecaram a pedir mais pessoas ja queriam mais
bichinhos/ outros j& pediram onga tatu outros ja pediram onca tucano e ai comegaram
a fazer isso/ e ai eu ja me//l eu ja tambem comecei a fazer tambem né/ aprendi com
meu tio é qual madeira que tem que cortar esse tudo/ tem que ser kurupika'y
[Pauleiteiro] / e ai come¢amos a fazer todo todo mundo veio fazendo toda comunidade
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Ce témoignage semble confirmer notre hypothése de départ, a savoir
que cette production artisanale était relativement récente ; nous y
découvrons que ces miniatures trouvent leur inspiration dans les bancs
zoomorophes (nommés apyka en guarani) d’usage quotidien ou
cérémoniel qui promeuvent le transit intermonde depuis la terre ferme
jusqu’aux domaines célestes (Macedo, 2013 : 187). En outre, ce
témoignage nous a permis de comprendre que le développement de cet
artisanat avait été congu exclusivement pour les non-indigénes et que
ce faisant, il avait permis de développer une économie bienvenue a une
époque ou la perte de terres et la déforestation nécessitaient qu’une
grande partie des familles de la localité subviennent a leurs besoins.
Cette activité artisanale émerge donc d’une conjonction de pressions
dans la définition qu’en donne Roland Terborg (2006) dans son modele
d’Ecologie de pressions. Suivant ce modéle appliqué au contexte qui
nous occupe, les pressions sur la langue et la culture résultent de
I’ensemble des intéréts des familles guaranies qui ont besoin de
subvenir a leurs besoins alimentaires, de leurs nécessités (une grande
partie des familles de la localité subviennent a leurs besoins grace aux
moyens de la localité, elles disposent de peu de terres et ont recours au
travail migratoire), des idéologies (les valeurs et croyances animistes,
mais aussi des réféerences catholiques et naturalistes coexistant avec les
premieres) et des facilités partagées (le Nhande reko guarani favorise
les pratiques linguistiques et culturelles guaranies, mais
I’interdépendance des villages avec les villes, I’école implantée dans les
villages, les contacts quotidiens avec les voisins et commercants non-
indigenes, les touristes, les autorités, favorisent des usages partagés du
guarani de I’espagnol et du portugais). Dans cet état du monde, la
langue guaranie présente encore une vitalité importante dans un espace
ou I’espagnol et le portugais sont dominants, mais les meceurs guaranies
sont de plus en plus tributaires des pratiques culturelles dominantes.
C’est cette conjonction de pressions sur leur ontologie qui a conduit les
Guaranis a saisir I’opportunité d’une nouvelle entreprise d’artisanat.
Ces miniatures nous apparaissent alors comme une forme de
commodification ou de marchandisation d’objets culturels (Alén
Garabato et Boyer, 2020), permettant a cette culture minorée de se

mostraram ja viram / e ai comegaram a criar a gente na Misione/ é na Misione em que
foi criado isso/ La no Paranay Misione »
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donner a voir. Nous allons montrer que dans ce contexte de domination
linguistique (diglossie) et culturelle, ou le processus de substitution
ethno-sociolinguistique est bien enclencheée, les Guaranis préservent la
loyauté a leur ontologie en inscrivant cet artisanat dans un processus de
normalisation ou la valorisation culturelle passe par une représentation
patrimoniale de la culture.

3.3. La confection des vixoranga

Concernant la production de ces artefacts, beaucoup de travaux
universitaires, mémoires de master, travaux de conclusion de cours
(TCC), livres sur la vie guaranie et de films documentaires ont été
réalisés par des indigénes et par des non-indigenes (cf. Ladeira, Morais
et Castilla (2018), Marques Faraco (2015 et 2019), documentaires
guaranis de Devos (2010) : Os seres da mata e sua vida como pessoas
(Nhandé va’e kue meme’i), d’Ortega (2014): Mbya Rembiapd
Nhemombe’u, (Arte Mbya-Guarani e suas Historias) pour ne citer que
quelques références). La production artisanale a lieu surtout dans les
cours des maisons (oka) et dans les espaces collectifs ou circulent
adultes et enfants. Les enfants suivent le tembiapd des parents et
grands-parents — le tembiapd, c’est la pratique de la connaissance : les
enfants jouent au milieu des activites des parents, les regardent, imitent
leurs gestes, écoutent leurs récits et commentaires et apprennent ainsi
implicitement les choses. Le tembiapé est donc un processus
d’éducation. A cette occasion, le savoir artisanal comme le savoir
culturel se transmettent de facon implicite, en regardant, en imitant, en
écoutant ce que disent les passeurs de savoir quant aux noms, aux
habitudes, a I’histoire, aux propriétés des animaux, en relation avec des
expériences de vie mais aussi avec des mythes qui les concernent!! :

« Le souvenir du contact étroit avec les étres de la forét est transmis aux
nouvelles générations non seulement & travers les pratiques de chasse,

1 Les Guarani Mbya possédent un recueil de mythes sous forme de chants sacrés
appelé Ayvi Rapyta (« Le fondement de la langue humaine »), recueillis aupres des
Guarani Mbya do Guaird (auto-denomination : Jeguakéa-va Tenonde pord guei), et
publiés dans une version bilingue guarani-espagnol par I’ethnologue paraguayen Léon
Cadogan en 1959 sous le titre Textos miticos de los Mbya-Guarani del Guaira, Séo
Paulo, Universidade de Sao Paulo.
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mais aussi a travers les histoires racontées par les plus vieux et a travers
la pratique de I’artisanat. Les jeunes apprennent a fabriquer des
vixoranga — des sculptures en bois — en observant leurs parents tout au
long du processus de production artisanale. lls acquierent ainsi les
compétences nécessaires pour perpétuer I’art mbya et valoriser chacun
des étres de la forét représentés dans les sculptures vixoranga [...]
Aujourd’hui les animaux ne se présentent plus & nous dans leur diversité
car une grande partie de la nature ou ils vivaient a été détruit par le
systeme des Blancs. »'? (Christis et Poty, 2015, cités par Marques
Faraco, 2015 : 69-70)

L’épistémologie de ce savoir repose sur la relation de confiance qui
unit les anciens aux jeunes. Si ces figurines peuvent avoir une fonction
ludique pour les enfants et leur servir de jouets a I’occasion, elles ont
aussi une valeur de remémoration intentionnelle. Leur fonction est
d’établir une continuité entre les Guaranis et un monde perdu ou en train
de disparaitre (on parle de sixiéeme extinction de masse des espéces (cf.
Rapport WWF 2024)). Ces figurines sont comme des reflets qui les
relient encore aux animaux, non seulement matériellement mais aussi
spirituellement. En effet, elles sont bien plus que de simples icones.
Leur agency, c’est-a-dire leur pouvoir d’agir, s’entend dans les
discours :

« Les dieux savaient déja qu’on allait avoir besoin de vendre de
I’artisanat et que les foréts allaient disparaitre. C’est pour ¢a que les
dieux nous ont donné cette capacité de séduire les Jurua avec des
animaux en bois a vendre pour que nous ne mourrions pas de faim. »3

2 « A memoéria do convivio préximo com os seres da mata é repassada as novas
geracGes ndo so através da pratica da caga, mas também pelas historias contadas pelos
mais velhos e pela pratica do artesanato. Os jovens aprendem a fazer os vixoranga —
as esculturas de madeira — observando os seus pais durante todo o processo de
producdo das pecas de artesanato. Dessa forma eles adadquirem as habilidades
necessarias para dar continuidade a arte Mby4 e valorizar cada um dos seres da mata
representados nas esculturas vixoranga. [...] Hoje os bichinhos ndo mais se apresentam
a nds em sua diversidade - porque grande parte da natureza onde viviam foi destruida
pelo sistema do branco »

13 Cette traduction a été faite a partir des sous-titres en portugais : « Os deuses ja
sabiam que a gente ia precisar vender artesantato que as matas iam se acabar. Entao
por isso 0s deuses nos deram essa habilidade de seduzir os brancos [jurua dans la VO
en guarani] com os bichinhos de madeira pra vender ndo morrer de forme ».
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(extrait de documentaire de Ariel Ortega alias Kuaray Poty (2008)
Mokoi Teko& Petei Jeguatd — Duas aldeias, uma caminhada).

En plus de percevoir dans ce témoignage que I’épistémologie qui
gouverne ce savoir est aussi explicite, véhiculée par un mythe donnant
aux vixoranga une origine divine, on y apprend que les vixoranga
produisent un effet sur les non-indigenes. Les Guaranis soutiennent en
effet que « chaque piece d’artisanat transporte en elle les forces vives
de la nature, servant a rendre les Blancs plus dociles et plus sensibles a
leurs droits originels »'* (témoignage de I’anthropologue José Otavio
Catafesto de Souza, professeur a I’UFRGS). Ainsi, loin d’étre de
simples imitations, et comme leur nom nous I’indiquait, ces miniatures
sont des indices de la présence de ces animaux, elles incarnent I’esprit
des animaux qu’elles représentent.

3.4. Les vixoranga, des objets devenus patrimoniaux

Un autre élément qui nous conduit a considérer que les vixoranga
sont pergus comme des étres, c’est le fait qu’ils sont soumis — comme
tous les étres — au Nhembojerovia, c’est-a-dire au « respect », concept
expliqué plus haut par S-F. En effet, suite a la révélation de I’origine de
cet artisanat, je lui ai demandé comment cette idée était sortie
d’Argentine et avait pris la dimension commerciale qu’on lui
connaissait aujourd’hui au RS.

00:06:03- 00:07:39

« S-F : cette idée est sortie/ j’en faisais déja [des
vixoranga]/ J’ai continué a en Tfaire / jJusqu’a
maintenant/méme aujourd’hui on fait ca / et puis nous
avons aussi pensé parce que ce réve cette vision/ que
/// nous pouvions tout faire / mais avec respect// on
pouvait faire des tatous/ on pouvait Taire des
jJaguars on pouvait faire des quatis par exemple/ des
sangliers tout avec respect/// des oiseaux des
nambous des toucans des perroquets toutes ces choses
des petits perroquets

Marion : comment demande-t-on a Dieu pour Tfaire
un/quati ?

14 « cada peca de artesanato carrega consigo as forgas vivas da natureza, servindo
para tornar os brancos mais doceis e sensiveis aos seus direitos originarios. »
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S-F : oul un petit quati

Marion : comment demandez-vous?/// est-ce que vous
dites une priéere ?

S-F : non/ nous ne disons pas de priére/ c’est juste
qu’avec notre // disons plutét comme ca/ Nhanderu/
dans notre religion ce sens vient déja ce signe vient
déja cette sagesse est déja présente/

Marion : hummm

S-F : cette connaissance vient avec/ parce que cette
connaissance se passe / mon pére me 1’a transmise /
comment nous devons respecter / qu’est-ce qu’un tatou
qu’est-ce qu’un animal qu’est-ce qu’un jaguar pira
par exemple un poisson dans la mer qu’est-ce qu’une
plante / que signifie la plante c’est mon pére qui me
1’a appris/ qui 1’avait appris de mon grand-pére mon
papi's »

Ce témoignage est particulierement intéressant concernant la
transmission des savoirs sur ces objets culturels que sont les vixoranga
car il explicite un peu comment s’est opéré le changement dans
I’épistemologie de ce savoir. Il n’est plus question dans ce passage
d’expliquer I’origine des vixoranga par une transmission d’humain a
humain comme révélé précédemment (des anthropologues non-
indigénes ont commandé aux Guaranis ces miniatures inspirées de leurs
bancs zoomorphes). Il semble que I’oncle de S-F, ou une autre personne
(peut étre un chaman ?) ait eu I’idée de donner a ces objets de savoir

15 « S-F: depois essa ideai saiu/ eu ja fiz /continuo fazendo hein/até agora né/ate hoje
a gente faz isso/ e ai que a gente pensava também porque esse sonho essa visao/ que:::
tudo podemos fazer /mas com respeito//podemos fazer tatu/ podemos fazer onca
podemos fazer quati por exemplo/ javali tudo com respeito/// passarinho nambu
tucano louro essa coisa lourito

Marion: como vocé pede a deus para fazer/ quati?

S-F: sim quatizinho

Marion: como voce pede?/// vocé faz uma oragéo?

S-F: ndo a gente ndo faz oracdo/ sé que com nossa//vamos dizer assim/ o Nhanderu/
dentro da nossa religido ja vem essa significado ja vem esse sinal ja vem essa
sabedoria/

Marion: humhum

S-F: essa conhecimento ja vem/ porque essa conhecimento passa /meu pai que passa
pra mim/ como que tem que respeitar/ que que é tatu que que é bichinho que que é
onga, pird por exemplo peixe no mar que que € a planta / a planta que que significa
né/ tudo isso que me ensina € meu pai/meu pai ensinou para meu avo vovo »
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socioculturel devenus subitement lucratifs un caractere institué en les
dotant d’une épistémologie « explicite, exclusive et non modifiable »
(Déléage, 2009 : 151). L’idee que ces figurines d’animaux seraient
issues d’une révélation révée ou proviendraient d’une expérience
visionnaire (« puis nous avons aussi pensé parce que ce réve cette
vision »), suggére que I’épistémologie ne s’est pas transmise par le
discours sous la forme d’une représentation (comme c’est le cas pour
les savoirs culturels ordinaires ou mythologiques, ex : « Nhanderu est
le créateur des vixoranga »), mais par I’intermédiaire d’une interaction
avec une ou plusieurs entités surnaturelles, comme pour les savoirs
rituels ; donc dans une transmission de non-humain a humain, ce qui
confére au savoir une valeur indiscutable. Cette transformation de
I’épistemologie a pu permettre un changement de statut de I’objet et de
Iégitimer cette pratique artisanale. De cette fagon, les Guaranis ne se
fourvoient pas : ils ne basculent pas dans I’économie de marché propre
a I’ontologie naturaliste qui dépossede les étres/choses de leurs ames,
qui dépersonnalise les rivieres, les montages, les objets pour en faire de
pures ressources, de purs produits commerciaux.

Depuis que les vixoranga ont gagné cette certification de savoirs
institués, qu’ils jouissent d’une reconnaissance mythologique, suite a
I’étape de leur « découverte », les vixoranga se sont chargés d’une
valeur artistique qui s’est accompagnée en méme temps d’une valeur de
remémoration intentionnelle du lien avec les animaux, une maniére de
rétablir un lien de continuité entre les Guaranis (et plus largement
I’lhumanité) et le monde d’avant en train de disparaitre.
Institutionnalises par le collectif, ils ont pu étre réinterprétés non plus
seulement comme des représentations (des icones) d’animaux mais
comme des traces de ces animaux, comme porteurs de leurs esprits et
devenir objets patrimoniaux témoignant du Nhande reko. Reconnus
comme tels, ils font aujourd’hui I’objets de nombreuses expositions de
musée comme objets de savoirs traditionnels, mythologiques, rituels,
transmis aux générations futures. Ainsi, comme I’explique Jean
Davallon a propos du processus de patrimonialisation des objets, en
reprenant I’expression de filiation inversée de Jean Pouillon, la
transmission patrimoniale ne doit donc pas étre pensée comme linéaire
(du passé vers le présent) ; il faut plutdt considérer « que le passé
n’existe que comme construit dans le présent puisque nous mettons tout
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en ceuvre pour reconstruire un rapport au passé a partir du présent »
(Davallon, 2006 : 27).

Conclusion

Dans ce contexte de domination ou les pressions s’exercent a tous
les niveaux : social, économique, politique, culturel etc., sur les
collectifs guaranis, les vixoranga jouent un réle dans la revitalisation de
la culture et de la langue guaranies et contribue a leurs résiliences. En
effet, maintenant que le gibier vient a manquer, et que les interactions
avec les non-humains se raréfient, I’activité généree par la confection
de ces figurines d’animaux prolonge leurs existences sur leurs terres en
méme temps que les interactions a leur sujet permettant la perpétuation
des savoirs culturels ordinaires, des mythes, et donc la diffusion des
schémes animistes.

Cependant, loin de palier les seules activités de chasse et de péche,
cette activité artisanale rentable commence également a se substituer a
d’autres activités traditionnelles au moyen desquelles se transmet le
Nhande reko, comme la culture des plantes, certains villages oubliant
leur activité agricole pour ne plus se consacrer qu’a cet artisanat. Ceci
s’explique par le bénéfice tiré de cette activité mais aussi par les effets
du dereglement climatique — nettement perceptibles dans cette région
du monde comme en ont encore témoignées les inondations massives
qui ont submergées Porto Alegre en mai 2024 — I’excés d’eau faisant
pourrir graines et récoles. Cette activité lucrative de substitution
constitue donc un risque pour I’avenir de la culture mbya et de
I’ontologie qui la sous-tend. Par ailleurs, I’intensification de cette
activitt qui ameéne a couper toujours plus d’arbres, met le
Nhembojerovia au défi. D’abord parce que couper un arbre, c’est tuer
un étre vivant, ce qui est une cause de souffrance, comme nous avons
pu I’entendre dire a plusieurs reprises de la part de différents acteurs
guaranis comme Ger6nimo Franco (enseignant de guarani a I’UFRGS),
ou V-X:

00:06:35 -00:07:41

« aujourd’hui/ faire ces animaux est une question de
survie en fait/ c’est douloureux a faire/ imagine
prendre un ::/ imagine d’abattre un arbre hein/ pour
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faire une réplique d’un animal qui vit a I’intérieur/
c’est douloureux mails aujourd”’hui on ne peut pas
faire autrement/ et donc beaucoup de gens disent
surtout a cause de ca que des fois c’est/ que la
scullpture en bois elle est chére/ elle n’est pas
chére/ ca vaut deux cents balles [équivalents a une
trentaine d’euros pour les figurines les plus
grandes] aujourd’hui c’est-a-dire pas grand-chose en
fait hein/ c’est juste que beaucoup de gens/ se fient
a la taille en fait / non a ce que cela représente
hein/ donc pour nous c’est douloureux de prendre un/
surtout de tuer un arbre/et de faire une sculpture/
qui ne sera méme pas valorisée/ mais aujourd’hui on
ne peut pas faire autrement que de faire/// ce type
de sculpture pour avoir a manger/acheter de la
nourriture pour les enfantsi® »

Ensuite, parce qu’en coupant des arbres pour fabriquer de petites
sculptures d’animaux, les Guaranis utilisent I’argent recolté pour
acheter de la nourriture produite par I’industrie agroalimentaire qui
participe a la destruction de la biodiversité. Ils sont donc en proie a une
double injonction paradoxale.

Aussi cette activité de substitution, bien que légitimeée par la culture
et bien qu’elle ait permis d’entamer un processus de résilience (face aux
traumatismes que constituent la disparition des animaux, la perte de
territoires, et les persécutions subies depuis des décennies), est-elle
génératrice d’un profond mal-étre. Paradoxalement, si cette forme de
patrimonialisation contribue a la revitalisation de la culture guaranie
mbya, elle pourrait bien aussi constituer le point de bascule vers
I’ontologie naturaliste dominante.

16 « hoje// a gente faz pela questdo de sobrevivencia na verdade /é doloroso fazer/
imagine vocé tira uma:::/ imagine vocé corta uma arvore né/ e fazer uma replica de
que de de um animal que vive dentro dela/ isso € doloroso s6 que hoje a gente precisa
disso né/ e ai muitas pesoas dizem principalmente por isso que as vezes é/a escultura
de madeira ela é cara/ ndo é cara/ é duzento pila [200 reais] hoje ndo vale mais nada
na verdade ne/ sé que muitas pessoas/ vao vao pela pela:: / pelo tamanho na ver.. ndo
pela/pelo que representa hein/ entdo pra nos é doloroso fazer tirar um::/ principalmente
matar uma arvore/ e fazer uma escultura/ pra ndo ser valorisada né/ mas hoje a gente
precisa de:::fazer esse tipo de escultura pra gente ter comida na verdade né/ comprar
alimentos para as criangas »

46



Les vixoranga : objets patrimoniaux de revitalisation

Bibliographie

ALEN GARABATO, C. & BOYER, H. (2020), Le marché et la langue
occitane au vingt-et-uniéme siécle : microactes glottopolitiques et
substitution, Limoges : Lambert-Lucas.

BRENZINGER, M. et al., (2003), « Language vitality and endangerment »,
Paris : UNESCO, pp.1-25.

CARLI, A. (2012), «Pour une mise a jour du concept de vitalité
linguistique », Revue de Linguistique Latine du Centre Alfred Ernout
(De Lingua Latina), pp.1-8.

DAVALLON, J. (2006), Le Don du patrimoine: Une approche
communicationnelle de la patrimonialisation, Paris : Hermes Science-
Lavoisier.

DE JESUS CANDEIAS, T. (2023), «L’Amazonie et la Constitution
Brésilienne : la lutte pour les droits des autochtones », le site Village de
la justice. La communauté des métiers du droit. https://www.village-
justice.com/articles/amazonie-constitution-bresilienne-lutte-pour-les-
droits-des-autochtones,46434.html

DELEAGE, P. (2009), « L’épistéemologie des savoirs traditionnels »,
L’ animisme parmi nous, Paris : PUF, pp.147-154.

DESCOLA, P. (2005), Par-dela nature et culture, Paris : Gallimard.

DESCOLA, P. (2012), «Le dualisme humain/animal, une spécificité
occidentale ? », conférence donnée a la Cité des sciences et de
I’industrie. https://www.youtube.com/watch?v=8gdBI1ZVobE

LADEIRA, M. I, MORAIS, B. M. & CASTILLA, E. (2018), Tenondera yvy
ha’egui ka’aguy — Plano de gestao territorial e ambiental/ Terra
indigena Salto do Jacui. Tekoa Pora Rio grande do Sul, Porto Alegre.

LITAIFF, A. (2015), « Les déplacements des Indiens Guarani-Mbya vers le
littoral brésilien », ELOHI, n°s, pp. 41-59,
https://doi.org/10.4000/elohi.917

MACEDO, V. (2013). « De encontros nos corpos guarani ». llha Revista de
Antropologia, v. 15, n°1,2, pp. 180-210. https://doi.org/10.5007/2175-
8034.2013v15n1-2p180

MARQUES FARACO, J. (2015), Bichinhos Guarani: de artesanato a objeto.
Floriandpolis: Trabalho de concluséo de curso (graduagdo em Ciéncias

47


https://www.village-justice.com/articles/amazonie-constitution-bresilienne-lutte-pour-les-droits-des-autochtones,46434.html
https://www.village-justice.com/articles/amazonie-constitution-bresilienne-lutte-pour-les-droits-des-autochtones,46434.html
https://www.village-justice.com/articles/amazonie-constitution-bresilienne-lutte-pour-les-droits-des-autochtones,46434.html
https://www.youtube.com/watch?v=8gdBl1ZVobE
https://doi.org/10.4000/elohi.917
https://doi.org/10.5007/2175-8034.2013v15n1-2p180
https://doi.org/10.5007/2175-8034.2013v15n1-2p180

Marion DUFOUR

Sociais) - Universidade Federal de Santa Catarina, Centro de Filosofia
e Ciéncias Humanas.

MARQUES FARACO, J. (2019), « Objetos ressonadores: apontamentos
sobre a fabricacdo do bichinho guarani ». Dossié: Abordagens
antropologicas contemporaneas sobre técnica e tecnologia. Equatorial
v.6, n°10, pp. 145-174.

RAZON, J.-P. (dir.) (2002), Dépossédés. Les Indiens du Brésil, Ethnies, VVol.
16 n° 28, Survival International.

ROCHE, J. (1959), La colonisation allemande et le Rio grande do Sul, Paris,
Institut des hautes  études de I’Amérique latine.
https://books.openedition.org/iheal/5985

SCHNEIDER, V.-J. & GONCALVES, G.-E. (2023), « Linguas e culturas
guarani nas universidades brasileiras », Revista (Con)Textos
Linguisticos, v. 17, n°® 36, pp. 284-303.

TERBORG, R. (2006), « La ecologia de presiones en el desplazamiento de las
lenguas indigenas por el espafiol» Forum: Qualitative Social Research,
online journal, vol. 7, n°® 4, Art. 39.

TURRA-MAGNI, C., BRUSCHI M. & JOBI SALAINI C. (2015), « La
meémoire des lanciers noirs, esclaves-soldats du Rio Grande do Sul
(Brésil) », FEtudes rurales [En ligne], n°196, pp. 25-42.
DOI:10.4000/etudesrurales.10355

UNESCO (2010), Atlas des langues en danger dans le monde, Christopher
MOSELEY ed. 1% édition 1996.

WWEF (2024) Rapport Planéte Vivante 2024 - Un systeme en péril. WWF,
Gland, Suisse.

Documentaires sur le mode de vie quarani par des réalisateurs guaranis :

DEVOS, R. (2010), Nhandé va’e kue meme’i - Os seres da mata e sua
vida como pessoas. https://vimeo.com/16341930

ORTEGA, A. (2014), Mbya Rembiap6 Nhemombe’u - Arte Mbya-
Guarani e suas Historias. https://www.youtube.com/watch?v=J-
Hh6ZDmYhc

ORTEGA, A. (2008), Mokoi Tekoa Petei Jeguata — Duas aldeias, uma
caminhada. https://www.youtube.com/watch?v=xNBhLC8hb3kc

48


https://books.openedition.org/iheal/5985
https://vimeo.com/16341930
https://www.youtube.com/watch?v=J-Hh6ZDmYhc
https://www.youtube.com/watch?v=J-Hh6ZDmYhc
https://www.youtube.com/watch?v=xNBhLC8b3kc

Langues & Discours
Volume 2/ n°3, juillet 2025, p. 49-73

Militantisme linguistique et transmission
intergénérationnelle des rites culturels comme actions de
revitalisation et de conservation des langues : le cas du
joola kucobonaay

Mamadou Lamine GOUDIABY
DIPRALANG EA-739

Université de Montpellier Paul-Valéry
mamadoulaminegé@gmail.com

Résumé : Dans le contexte de la diversité linguistique et culturelle (une vingtaine de
langues officiellement reconnues) qui caractérise le paysage sociolinguistique du
Sénégal, le frangais occupe toujours le statut de langue des milieux institutionnels et
des relations formelles. Face a cette situation, il n’y a pas de conception — selon les
termes adoptés de la Théorie de la Gestion des Langues (Nekvapil, 2007 ; Léonard,
2021) - d’une politique linguistique claire (ou un ajustement) en amont sur la
coexistence de celles-ci dans I’environnement social, notamment sur les modes de
transmission des langues dans leur diversité. A I’exception des mouvements militants
qui ont existé avant et aprés les indépendances, aucune initiative concréte en vue de
réévaluer le statut et le corpus de ces langues n’a été posée. Cependant, concernant
le joola kucobonaay, on observe une tendance du militantisme culturel & prendre le
pas sur le militantisme linguistique. En effet, il y a une certaine propension des
locuteurs a privilégier la transmission de valeurs culturelles (via des initiations et des
rites traditionnels), au prétexte de leur caractére naturel.

Mots-clés :  militantisme, transmission intergénérationnelle, joola kucobonaay,
gestion des langues

Abstract: Senegal is a west African multilingual country with more than 20 official
languages, among which French remains the language of institutions and formal
relationships. Facing this situation, there is no clear linguistic policy or adjustment -
according to the Language Management Theory (Nekvapil, 2007; Léonard, 2021) -
regarding the coexistence of these languages within the social environment,
particularly concerning modes of transmission of the languages in their diversity.
Apart from activist movements that arose before and after the independence of
Senegal, no concrete initiative has been undertaken to reassess the status and corpus
of these languages. However, regarding Jéola Kucobonaay, there is a noticeable
tendency for cultural activism to take precedence over linguistic activism. Indeed,
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speakers tend to favour cultural transmission (through traditional rites, celebrations
of cultural values), under the pretext of their natural character.

Keywords: activism, intergenerational transmission, Joola Kucobonaay, language
management

Introduction

En tant qu’outil de communication, la langue traduit la pensée et la
vision du monde des individus qui la parlent. Elle permet de mettre des
mots sur les objets et les événements qui font sens dans I’imaginaire
d’acteurs sociaux partageant des communautés de pratiques. C’est
pourquoi, il est essentiel que ces acteurs disposent des moyens
techniques et des ressources nécessaires pour sauvegarder leur langue.
Cela leur permettra d’assurer sa transmission intergénérationnelle et de
garantir sa visibilité grace a la documentation, tout en encourageant son
usage assidu dans les communications quotidiennes.

Aujourd’hui, on voit de plus en plus I’émergence de mouvements
militants ceuvrant a la protection des langues et des cultures face aux
dangers de substitution causés par des langues de grande diffusion. Ces
groupes, souvent composeés d’activistes et de linguistes, possédent des
moyens variés qui leur permettent de mener un plan de revitalisation
dont I’efficacité dépend de leur envergure. On peut citer a ce sujet le
mouvement occitan qui a réussi a redynamiser cette langue (Costa,
2013 ; Boyer, 2016).

Au Sénégal egalement, le militantisme linguistique impulsé par les
mouvements nationalistes et de groupes de linguistes parmi lesquels
Cheikh Anta Diop qui s’en distingue comme une figure importante, a
eu une influence sur la préservation des langues. Le travail de ces
mouvements a contribué a faire du wolof une langue de communication
plus importante du point de vue des pratiques langagiéres devant le
francais, langue officielle. Par ailleurs, il a permis de documenter les
langues locales a I’instar du joola et d’atténuer les connotations
négatives portant sur celles-ci en les dotant de différents outils de
grammaire descriptive.
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Dans cet article, nous nous intéresserons au militantisme linguistique
a I’égard du joola kucobonaay, une variété du groupe joola appartenant
a la sous-famille BAK des langues atlantiques du grand phylum Niger-
Congo, classée dans la catégorie des langues stables et pourtant
menacée, d’aprées le classement effectue par les experts de I’Unesco
(2003 : 9). En nous appuyant sur une observation participante de
I’organisation sociétale et des pratiques culturelles que nous avons
réalisee dans le village de Thiobon, nous montrerons que la
transmission des coutumes et des valeurs culturelles contribue a la
résilience linguistique des locuteurs du kucobonaay. La grille
d’observation que nous avons utilisée est basée sur la Théorie de la
Gestion des Langues (TGL) ou Language Management Theory (LMT)
développée par Jiti V. Neustupny et Bjérn H. Jernudd®. Elle s’articule
autour des critéres suivants : les idéologies présentes dans la société et
les actions linguistiques, les valeurs morales et leurs modes de
transmission et enfin les croyances partagées par les membres du
groupe. L’interprétation des données, quant a elle bénéficie de notre
statut de locuteur natif connaissant I’état des choses dans le monde
joéola. Ainsi, comme I’a écrit Schiitz (1987 : 12) : « toute interprétation
de ce monde est basée sur une réserve d’expériences préalables, les
notres propres ou celles que nous ont transmises nos parents ou Nos
professeurs; ces expériences, sous forme de «connaissances
disponibles », fonctionnent comme scheme de référence ».

Dans une premiere partie, nous présenterons notre cadre théorique,
puis nous retracerons, dans une seconde partie, le réle des mouvements
militants dans la reconnaissance des langues locales au Sénégal, avant
de mettre en évidence dans une troisieme partie I’importance de la
transmission des valeurs et traditions culturelles dans la persistance du
joola kucobonaay du village de Thiobon.

1. Contexte et cadre théorique de I’étude

Au Sénégal, la dynamique des langues illustre une bipolarisation de
I’espace sociolinguistique, avec la prédominance du francais dans les
institutions et les milieux formels et celle du wolof dans la vie

L Cf. http://languagemanagement.ff.cuni.cz/LMT, consulté le 16 novembre 2024.
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quotidienne. Le francais, langue héritée de la colonisation, est désigne
comme langue officielle a coté d’une vingtaine de langues locales? dont
certaines occupent le statut de langues nationales. L’appellation
« langue nationale », régie par le décret n° 78-60 du 28 décembre 1978,
reste jusqu’a maintenant un moyen d’atténuation des ardeurs d’une
frange de militants plaidant la cause des langues locales, en méme
temps qu’elle symbolise d’une «facon paradoxale » un certain
attachement aux langues autochtones vecteurs de valeurs culturelles. En
effet, il n’y pas une politique claire ni structurée de prise en charge des
langues locales sénégalaises. La politique linguistique depuis les
indépendances a toujours maintenu une certaine ambiguité concernant
la 1égislation des langues nationales et les roles qu’elles occupent dans
la sphére sociétale. Toutes les réformes engagées jusqu’a aujourd’hui
ont surtout servi a affermir la position du francais, une option présentée
comme une «alternative» a la complexité du contexte
sociolinguistique marqué par la diversité linguistique. Sur la base de ce
constat, on observe une situation diglossique qui mérite d’étre clarifiée.
On remarque une premiere diglossie officielle qui provient de la
répartition fonctionnelle (constitutionnelle) des langues et une seconde
diglossie de fait induite par les usages linguistiques.

Pour comprendre et analyser cette situation, nous allons nous servir
de la Théorie de la Gestion des Langues (TGL) ou Language
Management Theory (LMT) développée par Jifi V. Neustupny et Bjorn
H. Jernudd. Ce modéle compte présentement un nombre considérable
de théoriciens comme Jifi Nekvapil (2007), Jiti Nekvapil & Tamah
Sherman (2015), Goro Kimura (2014), pour ne citer que ces quelques
auteurs. La TGL part du principe que I’activité de gestion des langues
ne doit pas étre uniquement I’ceuvre des institutions ou de I’Etat, mais
gu’elle est aussi une affaire de groupe ou d’acteurs sociaux qui militent
pour une langue minoritaire. Dans son mode opératoire, la TGL
s’articule autour d’une série d’actions simples réparties comme suit : la

2 Nous utiliserons le terme de «langue locale » pour désigner les langues
vernaculaires du Sénégal et celui de « langues nationales » pour définir les langues
qui bénéficient d’un statut dans la Iégislation. La constitution sénégalaise de janvier
2001, en son article 1%, accorde le statut de « langue nationale » a toute langue qui
sera codifiée.
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prise de notes ou I’identification de dilemmes sociétaux, I’évaluation
de la situation, la planification ou la conception d’un ajustement (ou
d’une politique) et I’implémentation d’un modele adéquat (Nekvapil,
2007 ; Léonard, 2021). Dans le modele, ce type de gestion est appelé
gestion simple par opposition a une gestion organisée conduite par des
institutions ou des organismes étatiques (voir figure 1 ci-dessous).

Level

Macro-LP ] Chrwvernameni
l —
F AMimisiry

3 Aegional -1I.Ir|‘||'\|r|::.

]

4 Irefifuiing

1
5 [epartirni

Sher-LP i Ulassrosumm

Figure 1 : Echelle de niveau (Kennedy, 1982).

Dans cette étude, nous allons emprunter a la TGL les termes de par
en bas qui s’opposent aux termes de par en haut pour faire référence a
la direction de I’action de gestion des langues. Nous prendrons
également en compte la TGL dans ses deux dimensions (simple et
organisée ou encore micro et macro), selon que celle-ci est initiée par
des individus (linguistes, militants ou mouvement culturel) ou par les
décideurs politiques a travers les divers organes de I’Etat.

2. Un long chemin vers une politique de prise en charge des
langues nationales

Aujourd’hui, le wolof, parlé par plus de 80 % de la population (Cissé,
2005 : 110), represente la langue la plus parlée au Sénégal. C’est la
langue des échanges sociaux, des cours d’écoles, et des nouveaux types
de meédias ; mais cela n’a pas toujours été le cas.
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Langues ouest-atantique
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Atlantique

i < Guinée-Bissau

: ® Jacques Leclerc 2013
Figure 2 : Carte linguistique du Sénégal®.

En réalité, le wolof a retourné le processus de substitution
linguistique ficelé par les autorités coloniales a partir d’une gestion
organisée (eécole, administration et répression de tout usage des langues
locales dans les milieux formels) et prolongé par I’administration post-
coloniale. Cela a été rendu possible grace a une gestion simple
entreprise de par en bas par des mouvements nationalistes et
indépendantistes qui, a partir d’une prise de conscience, ont identifié les
ambitions assimilationnistes de I’administration coloniale qui voulait
reproduire dans les colonies le modele d’uniformisation linguistique en
cours dans la métropole. En d’autres termes, la gestion des langues dans
les colonies s’articulait autour d’une entreprise d’éradication de toute
diversité linguistique et culturelle pour imposer le francais sous le
prétexte d’une supposée « mission civilisatrice » (Ndao, 2011 : 7).

Ce sont donc les efforts fournis par ces militants de par en bas qui
ont impulsé une nouvelle dynamique dans la gestion des langues par le
régime post-colonial qui avait émis une grande réserve concernant la
légifération des langues locales. A partir des conceptions de manuels et
de documents littéraires, ils ont réussi a faire sortir le gouvernement de

8 Cf. https://www.axl.cefan.ulaval.ca/afrique/senegal.htm, consulté le 16 novembre
2024,
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son mutisme en ce qui concerne la prise en charge des langues locales.
Pour faire face a cette vague de revendications des militants, le pouvoir
en place s’est senti dans I’obligation d’apporter une correction a sa
politique de gestion des langues. Cela s’est traduit par la mise en ceuvre
du décret n° 71-566 du 21 mai 1971, relatif a la transcription des
langues nationales. Six langues ont été concernées par ce décret : il
s’agit du joola, du mandingue, du pulaar, du sereer, du soninké et du
wolof. Par ricochet, ce décret a tenu a couper I’herbe sous le pied aux
militants des langues autochtones aux motifs que : « Remplacer le
francais comme langue officielle et comme langue d’enseignement
n’est ni souhaitable ni possible. Si du moins nous ne voulons pas étre
en retard au rendez-vous de I’an 2000 ».

Ces rapports tendus entre les militants et le président de I’époque,
Léopold Sédar Senghor, montrent le caractere coercitif et autoritaire de
la politique linguistique d’aprés les indépendances, qui a demeuré dans
sa posture descendante sans réellement prendre en compte les réalités
sociolinguistiques dans I’espace socioculturel. La gestion des langues a
cette épogue s’inscrivait dans une vision a long terme d’enseignement
des langues nationales a c6té du francais. La décision du décret précité
résulte de la disponibilité de travaux en langue nationale. La création en
1964 du Centre de Linguistique Appliquée de Dakar (CLAD)* a
beaucoup contribué a I’outillage des langues nationales et a la réflexion
sur les questions de didactique des langues africaines. Ainsi, la synergie
des recherches sur les langues nationales effectuée par les militants et
des instituts comme le CLAD ont permis de poser les jalons des
premiéres experimentations des langues nationales dans le systeme
éducatif formel. Actuellement, le corpus des langues nationales a connu
une grande évolution, et ceci grace aux travaux fournis par les militants
des langues et cultures locales. Cependant, I’implémentation effective
d’une éducation bilingue (francais-langues nationales) dans le systéeme
d’enseignement formel tarde a voir le jour du fait du manque de volonté
des décideurs politiques, prétextant des réformes sérieuses et risquees.
Avec le nouveau régime qui vient de s’installer le 24 mars 2024, la
question des langues nationales refait surface sur la scéne politique. On
verra quel sera son aboutissement dans le paysage sociolinguistique au

4 Cf. https://clad.ucad.sn/fr/presentation, consulté le 16 novembre 2024.
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moment ou I’ immixtion du wolof se fait de plus en plus sentir dans les
domaines de communication réservés aux langues minoritaires (espaces
familial et intracommunautaire). Cependant, certaines d’entre elles
résistent a la substitution. C’est par exemple le cas du joola kucobonaay
du village de Thiobon, dont nous allons examiner a présent les
mécanismes de protection a travers la transmission des savoirs
culturels.

3. Transmission intergénerationnelle des valeurs culturelles et
des rites traditionnels dans le village de Thiobon

Toutes les langues minoritaires senégalaises possédent ce qu’on peut
considérer comme une « base ethnico-linguistique » qui leur permet
d’émettre une résistance de par en bas face a I’'immixtion des langues
et cultures extérieures. En d’autres termes, dans I’environnement des
langues sénégalaises, tout groupe linguistique est affilié a une ethnie,
de méme chaque ethnie occupe une aire géographique qui lui est propre,
et dans chaque aire la compartimentation linguistique suit la
configuration des aires dialectales.

Dans la zone sud du Sénégal (Casamance), ou se trouve la plus
grande diversité ethnico-linguistique, on constate une similarité entre
I’appellation des villages et les variétés dialectales qui y sont parlées, et
pourtant ces villages ne sont sépares que de quelques kilometres. Par
exemple, le village de Thiobon ou est parlée la variété kucobonaay et
les villages de Mlomp et de Karthiak ou sont parlés respectivement le
kulompaay et le kuricakaay sont concentrés dans une méme aire
géographique, mais chaque village utilise sa propre variéte
vernaculaire.
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Figure 3 : Carte de localisation du village de Thiobon en basse Casamance
(Solly et al., 2018).

Cette situation nous permet de voir que I’influence des langues
majoritaires (le wolof et le frangais) n’est effective que dans les villes ;
dans les villages, les langues vernaculaires continuent a occuper les
communications quotidiennes des locuteurs. De plus, ces villages, étant
considérés comme des niches culturelles (Defotsing, 2018), des
communautés linguistiques minoritaires ont depuis longtemps servi de
boucliers aux langues minoritaires face a I’expansion des langues
dominantes. En effet, c’est dans ces villages que sont conservées les
formes linguistiques prototypiques qui spécifient les dialectes les uns
des autres, et sans lesquelles ils n’auraient pas résisté a la substitution
des langues de grande diffusion.

Dans le village de Thiobon ou nous avons effectué une série
d’entretiens semi-directifs entre les mois de janvier et de mars 2024,
nous avons constaté que I’engagement militant était observable
principalement dans le domaine culturel, ce qui illustre la fagon dont les
individus interprétent et donnent un sens a leur culture, leur identité et
involontairement a la langue. Interrogé sur I’avenir du jéola, le locuteur
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J. se montre optimiste, convaincu que la transmission du joola de
Thiobon se fera pour d’autres générations :

J:Ah oui bien sdr/ bien sr parce qu’ici tout le monde
parle joola/ le thiobonais (.) tout le monde aime

parler joola

Dans le village de Thiobon, la disposition sociétale est
compartimentée en génération, et pour passer d’une génération a une
autre, hormis le critere de I’age, le code culturel voudrait que I’individu
passe par un ensemble de rites lui permettant d’obtenir une permission
de « franchir le cap ». A cet effet, le jeune villageois, sans avoir le choix,
doit suivre un certain nombre d’activités culturelles ou il est censé
connaitre sa culture et les valeurs morales afin de perpétuer le legs des
générations passées. C’est dans cette perspective que nous avons choisi
un certain nombre d’activités culturelles pour analyser I’importance de
I’aspect culturel dans la conservation de la variété kucobonaay. Parmi
ces activites, nous avons choisi la cérémonie du Kumpo : une danse des
masques organisee dans le village, a laquelle doivent participer les
jeunes ayant grandi dans le milieu selon des criteres définis par I’age et
les initiations culturelles ; I’initiation des hommes chez les Joola
appelée bukut, qui se caractérise par un long séjour des hommes dans le
« bois sacré » ; et enfin une pratique de médecine traditionnelle, connue
sous le nom fialen en pays jéola, exercée par des femmes prétresses.

La cérémonie du kumpo est une activité de danse traditionnelle, mais
aussi une pratique ludique chez le peuple kucobonaay, dont I’exécution
mobilise toutefois I’attention des participants. C’est pourquoi, avant d’y
participer, le jeune villageois doit étre initié par des personnes chargées
de la conservation de cette pratique qui doivent lui enseigner les
dispositions a prendre devant le masque kumpo, la signification des
rythmes et des chansons, ainsi que les codes véhiculés par le masque.
Les gardiens de cette tradition sont choisis suivant des criteres secrets.
Leur role consiste non seulement a en assurer la pérennité, mais aussi a
transmettre les valeurs axiologiques qui tournent autour de cette
pratique, et qui relévent du respect et de la considération des coutumes,
de méme que [I’'implication des villageois toutes génerations
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confondues. C’est ce qui ressort de I’entretien avec un notable du
village (M1) a propos de la danse du kumpo :

M1:C”est un médium d”éducation le jéola 1’a adopté a
partir des Baynounk/ vous voyez et il a servi/ et: il
est en train de servir/ maintenant je pense que c’est
la danse la: la mieux pratiquée ici dans la zone c’est
le kumpo

Si vous parlez de jo6ola, c’est la danse/ c’est
I”initiation I’initiation en pays joola/ c’est ce qui
fait du jéola en tout cas une ethnie en tout cas heu
vraiment qui qui préserve sa culture/ XX I”initiation
la danse les gens qui démontre leur invulnérabilité,
heu le fait de punir un peu les jeunes/ c’est pour
les éduquer

Dans la suite de I’entretien, M1 fait allusion a I’initiation bukut qui
se transmet de génération en genération en milieu Joola. Elle représente
I’événement le plus précieux pour I’ensemble des peuples joola. Elle
est organisee tous les trente ans, et concerne tout individu né de sexe
masculin n’ayant pas subi I’initiation sans différenciation d’age. En vue
de cette initiation, les villageois contribuent annuellement a
I’organisation d’une cérémonie de pré-initiation. Celle-ci est la seule
manifestation pouvant réunir la majeure partie des peuples jéola d’un
espace. A cette occasion, les Joola issus d’origines diverses montrent
leurs spécificités culturelles et leurs capacités a interagir avec les
croyances du monde intelligible. Ce qui fait en plus la particularité de
cette activité, c’est I’enseignement des valeurs humaines d’humilité et
de respect que I’on dispense a I’initié. Cette initiation, aussi appelée le
« bois sacré », symbolise la mémoire collective (valeurs ancestrales, les
gloires), et c’est I’épreuve par excellence qui peut garantir I’accession
a la maturité masculine chez les Joola. Tout homme non initié peut se
voir exclu de certaines assemblées masculines ou de certaines
discussions coutumiéres, ce dernier n’étant pas considéré comme
Iégitime pour la prise de certaines décisions.

Enfin, la pratique du falen est un rite issu de la médecine
traditionnelle qui permet de soigner I’infertilité chez les femmes. Dans
la communauté jéola de Thiobon, la maternité occupe une place
centrale, au point que I’infertilite peut mettre fin a un mariage. Il faut
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savoir que I’idéologie légitimant le mariage dans ce groupe ne se limite
pas uniguement aux valeurs sentimentales, mais englobe aussi la
capacité a donner la vie: la fécondité. Selon les croyances et les
idéologies socioculturelles, I’enfant est synonyme d’abondance, c’est
pour cela qu’avoir plusieurs enfants, surtout de sexe masculin, est concu
comme une bénédiction pour les parents. Cela a tout a voir également
avec des intéréts de nature socioéconomiques, au regard de la
contribution des enfants de sexe masculin aux travaux champétres. Ils
constituent une main-d’ceuvre importante pour le développement
agricole.

En cas d’infertilité dans le couple, la femme est souvent percue
comme le bouc émissaire ou, du moins, les regards sont tournés vers
elle. C’est pourquoi elle est soumise a des pratiques ancestrales dirigées
par des femmes prétresses, chargées de I’ausculter et de préparer un rite
particulier selon le diagnostic. Cette médecine traditionnelle, comme I’a
écrit Obenga (1985 : 197), « est une médecine totale. Elle envisage le
malade sous tous les angles et aspects: -culturels, sociaux,
pathologiques, écologiques, psychologiques, claniques, etc. ».

Dans le processus d’exécution de ce rite, les prétresses peuvent
demander a la concernée de quitter son village d’origine pour se rendre
dans un autre village ou des soins sont préparés pour elle avec une autre
guérisseuse qui prend la releve. Si le traitement porte ses fruits, et que
la femme « met au monde un enfant », le nouveau-né ne rejoint pas
aussitot sa famille, sauf si les prétresses donnent leur accord. Ici, la
réussite du traitement « est le résultat, de I’aboutissement heureux d’une
geste rituelle héritée » (op.cit.), mais aussi la confirmation de la
médecine traditionnelle transmise par les ancétres.

L’ensemble des pratiques culturelles et traditionnelles analysées
dans cette étude refléte la perception du monde chez les Joola de
Thiobon. On s’apercoit que leur mécanisme de transmission de la
langue se construit autour de la gestion de leur patrimoine culturel,
comme I’explicite ici S2 :

S2 : Pendant I’initiation / il y a certains codes en
joola thiobonais type / tant que tu ne viens pas a
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Thiobon méme moi qui suis joola de Karthiak / tant
que le Thiobonais ne m’explique pas je ne peux pas
comprendre// donc celuil qui veut embrasser la culture
thiobonaise il faut impérativement s’endosser de la
langue thiobonaise

Ainsi, la langue devient un « miroir », mais aussi « I’embléme » qui
définit leur identité (Charaudeau, 2001 : 346), car c’est a travers elle
que les rites d’initiation et les coutumes se transmettent de genération
en génération. On en déduit que les ainés ne se limitent pas a transmettre
des valeurs, mais ils transmettent a la fois une langue et une pensee
globale du monde. A cet effet, on peut qualifier leur
enseignement d’action ascendante ou d’aménagement linguistique de
par en bas modélisée a partir d’une vision culturelle.

Ainsi, I’action culturelle peut étre considérée comme un moyen de
résilience que les Kucobonaay utilisent pour préparer les générations
futures a faire face aux enjeux de la substitution linguistique et
culturelle que subissent les langues minoritaires face aux langues et
cultures majoritaires. Les jeunes, ayant grandi dans le village et ayant
recu I’éducation culturelle, sont considérés comme les héritiers et les
garants de la pérennité des valeurs culturelles et linguistiques.

Conclusion

Jusqu'a présent au Senégal, toutes les décisions relatives aux langues
ont été prises de maniére verticale ou descendante, c'est-a-dire a
I'initiative des décideurs politiques sans prendre en compte la
microstructure de la société. Si au moment de I’indépendance les
actions de militantisme ont émergé pour lutter contre une politique
linguistique coloniale (dont I’idéologie persiste jusqu’a présent) visant
a imposer la langue et la culture francaise de par en haut, dans le
contexte actuel, il est inhabituel de voir des communautés linguistiques
entreprendre des actions de revendication concernant leurs langues.
Cette réserve est fondée sur I'idéologie selon laquelle toute initiative ou
discours visant a défendre I'idée de diversité linguistique peut étre
pergue comme une manifestation identitaire (une tendance
« centrifuge »). Cependant, dans le village de Thiobon, parallelement
aux dispositions officielles, les locuteurs du jéola kucobonaay mettent
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en place une organisation sociale fondée sur la transmission de
connaissances ancestrales et la perpétuation de rites traditionnels
exécutés dans leur langue, ce qui contribue a sa préservation.

Les actions posées dans le domaine culturel sont certes louables,
mais elles ne suffiront pas a combler le vide laissé par I’inaction
linguistique. Les faits observables sur le terrain révélent en effet une
appropriation de certains domaines de communication par le wolof. Des
actions concréetes de redynamisation du joola kucobonaay sont
nécessaires, dont la premiére consisterait en une prise de conscience de
la vulnérabilité de cette langue par ses locuteurs qui semblent
surévaluer sa vitalitt. On peut aussi penser qu’un travail de
documentation de la variété du joola kucobonaay pourrait aider a sa
préservation, en I’absence d’une politique linguistique concréete de
valorisation des langues minoritaires.
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Résumé : Cet article explore les dynamiques identitaires complexes des
communautés minoritaires cajuns/cadiens et créoles en Louisiane francophone. Il
souligne I'importance de I'ethnonyme comme marqueur identitaire princeps, ayant
le pouvoir de transformer, parfois « manipuler » voire réinventer I’identité d’une
communauté, son histoire, en agissant sur les représentations qui lui sont attribuées,
notamment péjoratives. Dans cette perspective, il met en lumiére le role de la poésie
et d’autres expressions artistiques, comme moyens de résistance culturelle et de
revalorisation identitaire.

Mots clés : Cadiens/Cajuns, Créoles, Louisiane, identités ethno-sociolinguistiques,
francophonie.

Abstract: This article explores the complex identity dynamics of Cajun/Creole
minority communities in French-speaking Louisiana. It emphasizes the importance
of the ethnonym as a primary identity marker, possessing the power to transform,
sometimes "manipulate,” or even reinvent the identity of a community and its
history, by influencing the representations attributed to it, particularly pejorative
ones. In this perspective, it highlights the role of poetry and other artistic
expressions as means of cultural resistance and identity revalorization.

Keywords: Cajuns, Creoles, Louisiana, ethno-sociolinguistic identities, French-
speaking world.

64


mailto:marc.gonzalez@univ-montp3.fr

Nouvelles dynamiques identitaires des communautés minoritaires cadiennes

Introduction

Le fait francais en Louisiane est en voie d’étiolement linguistique
sévere depuis le début du XX°®™ siécle. Le déclin des langues
vernaculaires cadiennes et créoles, qui s’est fortement accentué, a
provoqué, dans les années 1970-80, une réaction salutaire de survie
communautaire, de renaisssance culturelle et de surexposition de la
communauté des Cadiens/Cajuns. Cependant, depuis une dizaine
d’années, des tensions identitaires sont apparues qui portent
notamment sur le nom ethnique a attribuer a la communautauté
franco-louisianaise hétérogene.

L’ethnonyme est un marqueur onomastique a valeur identitaire qui
appartient donc a la langue et se transmet en tant qu’unité linguistique
mais il fait I’objet en Louisiane d’enjeux ethno-sociolinguistiques
entre exonymes et endonymes et de reformulations lexicales afin de
reconfigurer les représentations associées.

Nous évoquerons, dans le contexte francophone louisianais,
certains de ces enjeux et fonctionnements identitaires subjectifs et
atypiques, de la part de membres des deux communautés minoritaires
créoles et cadiennes, car en partie dissociés d’une conception
traditionnelle de I’identité, souvent considérée comme ethno-typée
aux Etats-Unis. Il faut en outre préciser que les Cajuns sont aussi
appelés les Cadiens/Cadjins/Acadiens... Le nom ethnique des «
Cadiens », aujourd’hui en voie de normalisation, a fait I’objet de
fluctuations, d’enjeux dénominatifs et symboliques vifs qui ont
entrainé une forme de « maladie du nom propre »: une poly-
dénomination ethnonymique, interprétée comme une « dystropie
ethnonymique » (cf. Gonzalez, 2010, 2013 et 2014). Car I’ethnonyme
est un marqueur identitaire princeps, il a le pouvoir de transformer,
parfois « manipuler » voire réinventer I’identité d’une communauté,

! « Le nom propre de la communauté culturelle cajun/cadjine/cadienne/acadienne de
Louisiane francophone, I’ethnonyme, qui est également le nom de la langue
vernaculaire, le glossonyme (« francais cajun/cadjin/cadien/acadien... »), semble
affecté par un symptdme, une "maladie du nom propre" : la multiplicité et la
confusion des formes ethnonymiques écrites que je propose d’appeler « dystropie
ethnonymique » ». (Gonzalez, 2010 : 1903).
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son histoire, en agissant sur les représentations qui lui sont attribuées,
notamment péjoratives. Maurice Godelier (2009 : 49), anthropologue,
entend par « identité » : « la cristallisation a I’intérieur d’un individu
des rapports sociaux et culturels au sein desquels il/elle est engagé(e)
et qu’il/elle est amené(e) a reproduire ou a rejeter ».

Nous montrererons, par quelques exemples et témoignages, que les
dénominations « Créole » et « Cajun/Cadien » qui font I’objet le plus
souvent d’assignations identitaires ethno-typées — en ce qui concerne
la ligne de couleur notamment mais aussi le statut axiologique de la
langue communautaire considérée comme un « broken french » ou
encore de la culture disqualifiée, «commodifiee »  (cf.
I’expression québecoise :  « La louisianisation ou cajunisation du
Québec », cf. Belkhodja, 2022) — peuvent étre déjouées/subverties par
des positionements langagiers subjectifs surprenants, mais qui
éclairent les enjeux ontologiques (ceux du sujet intime) dans leur
rapport (bien sdr) au social. C’est Jacques Lacan qui affirmait que «
I’inconscient, c’est le social ». Il s’agit ainsi de considérer le domaine
du collectif pour rendre compte de ce qui affecte le sujet (divise par le
signifiant) car «le collectif n’est rien que le sujet de I’individuel »
(Lacan, 1966 : 213); la logique sociale, collective constitue le
fondement de la logique subjective. « Les inconscients ne sont pas
sans étre noués, ouverts a la grande histoire, celle ou se concoctent les
liens sociaux d’un lieu et d’un temps donnés avec leurs grands
événements? ». Nous constatons dans certaines prises de parole, un
affranchissement des parameétres phénotypés (supposés) identitaires
qui ont acquis (souvent dans des dynamigques communautaires) une
dimension essentialisée par un processus imaginaire d’identarisation.
Deux modes de subjectivités discursives seront convoqués : la parole
témoignage (en tant que «parole de I’événement ») et la parole
poétique (en tant qu’ « évenement de parole »).

1. La notion d’identité en contexte minoritaire louisianais
Nous formulons d’emblée I’hypothése que :

2 Cf. Colette Soler : https://www.champlacanienfrance.net/evenement/2017-2018-
seminaire-ecole-linconscient-cest-la-politique/ (consulté le 23 janvier 2025).
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« La notion d’identité, le questionnement qu’elle souleve, malgré ses
failles épistemologiques et les «embarras » qu’elle suscite, reste
toujours d’actualité, parce que ce gu’elle recouvre semble essentiel
pour le sujet humain, sa construction subjective, et pour I’acteur
social, le lien social. Pour paraphraser une formule lacanienne, ca
résiste parce que «ca parle » (depuis notre inconscient) de quelque
chose qui nous interpelle dans notre étre au monde. Le terme
« identité » est donc bien présent dans les discours circulants car il
remplit une fonction structurelle pour I’étre humain. » (Gonzalez &
Dahou, 2020)

La problématique identitaire est particulierement saillante et de
nombreux penseurs ont analysé cette notion complexe aux
composantes multiples. Vincent Descombes, philosophe, (a propos de
son ouvrage Les embarras de I’identité, 2013), conclut un entretien®
en reconnaissant que le mot est méme « indispensable ».

Il sera ainsi question dans cette étude de solliciter les potentialités
identitaires de I’ethnonyme, considéré et atteste linguistiguement
comme une catégorie des noms propres. Patrick Sériot (1997 : 183)
affirme que « derriére le nom de la langue [et du peuple] se profile en
effet un grave probleme d’ontologie ou mode d’étre des entités
collectives ». Et Andrée Tabouret-Keller (1997 : 170-172) pose cette
question fondamentale qui est aussi la notre :

« En quels termes dire les identités ? Je répondrai tout de go : en
respectant les termes qui sont ceux-la méme que les personnes
concernées emploient pour elles-mémes. Nos identités sont a la fois
nos pellicules les plus fragiles et nos cuirasses les plus épaisses. C’est
Ia que nous sommes le plus vulnérables, c’est 1a que nous opposons la
résistance la plus tenace a toute atteinte qui viendrait toucher aux
termes qui nous représentent et avec lesquels bien souvent nous nous
identifions. Que resterait-il d’'un homme si on lui enlevait son nom ?
[...] Ce sont les fonctions vitales d’humanité dans toute humanité sur
lesquelles je souhaite insister. »

3 Entretien sur France Culture le 28 juin 2017 a propos de I’ouvrage de V.
Descombes: «Les embarras de I’identité » publié en 2013. Cf.
https://youtu.be/F7rtNZNUtmU (consulté le 23 janvier 2025).
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Andrée Tabouret-Keller insiste précisément sur cette dimension
ontologique et constituante des identités onomastiques et réaffirme la
« fonction vitale d’humanité » que porte le nom : « Que resterait-il
d’un homme si on lui enlevait son nom ? ». Et que resterait-il d’un
peuple si on lui enlevait son nom ?

En Louisiane, dans un contexte historiquement dysphorique et
discriminant & I’égard des minorités, identité rime souvent avec
ethnicité et I’imaginaire ethno-racial (relayé par des discours
circulants) a des retombées et des incidences bien réelles sur les
représentations et dynamiques communautaires.

Nous pourrions supposer aux membres de chacun de ces deux
groupes ethniques, créoles et cajuns, une identification mutuelle
convergente, du fait de la langue d’origine commune (une variété de
frangais louisianais) et de pratiques sociales partagées (musicales,
culinaires, religieuses...), ce qui pourrait ainsi construire un
imaginaire linguistique et identitaire commun qui tendrait a recouvrir
les différences entre les individus. Ces locuteurs releveraient ainsi de
facto d’un processus de « communalisation » au sens de Max Weber
(1971 : 42), c’est-a-dire « Un processus induit par toute relation
sociale reposant sur un fondement affectif, émotionnel ou traditionnel
qui donne naissance a I’orientation mutuelle (réciproque, échange
d’actes, de sentiments) du comportement des membres du groupe ».
Mais ce serait oublier le racisme endemique américain (cf. Obama,
2008), et ce que Freud (2015) appelle le « narcissisme des petites
différences* ».

4 Le recours au « narcissisme des petites différences » permet a la pulsion agressive
de trouver a s’exercer sur des objets situés a I’extérieur du groupe : « Il est toujours
possible, écrit Freud, de lier les uns aux autres dans I’amour une assez grande foule
d’hommes, si seulement il en reste d’autres a qui manifester de I’agression. Je me
suis une fois occupé du phénomene selon lequel, précisément, des communautés
voisines, et proches aussi les unes des autres par ailleurs, se combattent et se raillent
réciproquement, tels les Espagnols et les Portugais, les Allemands du Nord et ceux
du Sud, les Anglais et les Ecossais, etc. J’ai donné a ce phénoméne le nom de
«narcissisme des petites différences »... On reconnait la une satisfaction commode
et relativement anodine du penchant a I’agression par lequel la cohésion de la
communauté est plus facilement assurée a ses membres. » (Freud, 2015 : 301).
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J’analyserai donc ces revendications identitaires en tant qu’elles

sont :

— premiéerement, associées aux formes ethnonymiques, c’est-a-
dire aux attributions (hétéro et endo) de noms ethniques aux
communautés Cajun et Creole de Louisiane, qui sont
fluctuantes, affectées par des variations et des conflits. Car la
vraie question est de déterminer les référents sous les
étiquettes et les représentations qui donnent un sens
sociolinguistique a ces commuanutés. Il faut préciser que ces
deux ethnonymes, créoles et cajuns, sont aussi des
glottonymes.

— Et deuxiémement, en tant que ces revendications sont
associees a des imaginaires poétiques, dans une parole
littéraire, et donc a des représentations subjectives qui
dévoilent le Réel social, car Sigmund Freud crédite la
littérature d’un savoir métapsychologique et sociologique
déposé dans I’inconscient®.

J’ai associé ces deux communautés car elles sont francophones et
minoritaires et qu’elles se retrouvent sur le méme territoire appelé
Acadiana dans une situation d’étiolement de leurs langues
vernaculaires et de commodification® de leur cultures. Nous pourrions
aussi rajouter la communauté francophone des Amérindiens de la tribu
des Houmas qui rencontre des difficultés similaires de survie
linguistico-culturelle et territoriale.

5 Par exemple, a propos de « La tentation de saint Antoine », Freud explique que «
Flaubert évoque non seulement les grands problémes de la connaissance, mais pose
les vraies énigmes de la vie, tous les conflits de sentiments et d’impulsions ; il
renforce la prise de conscience de notre perplexité en face du mystere qui enveloppe
toute chose.» (Freud, juillet 1883, Lettre a sa fiancée Martha, cf.
file:///C:/Users/Gonzalez/Downloads/freud-la-psychanalyse-et-la-litterature.pdf,
consulté le 23 janvier 2025).

& Commodification : expression anglaise qui signifie « marchandisation ». « The fact
that something is treated or considered as a commaodity (= a product that can be
bought and sold). ». Traduction : le fait que quelque chose soit traité ou considéré
comme une marchandise (= un produit qui peut étre acheté et vendu). Cf. Monica
Heller (2003 : 474) : « In this paper, | will explore, in particular, the ways in which
the globalized new economy has resulted in the commodification of language and
identity, sometimes separately, sometimes together. »
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Les communautés cadiennes et créoles partagent donc :

— Le méme territoire, le sud-ouest de la Louisiane.

— Un traumatisme a I’origine de leur installation en
Louisiane : le «grand dérangement » en 1755 pour les
Cadiens, I’esclavage et le code noir pour les Créoles.

— Une langue francaise vernaculaire, créolisée et cadjinisée
selon un continuum linguistique.

— Une culture enracinee dans I’oralité et la ruralité.

— La pratique de la religion catholique en langue francaise
dans la liturgie des messes.

— Une musique aux accents et rythmes semblables ; zydeco
et cadjine, aux sonorités proches, des chansons en
frangais vernaculaire.

— Une cuisine épicée a base de produits locaux.

— Une stigmatisation linguistique et culturelle (moins
présente aujourd’hui mais qui a duré plus d’un siécle).

— Une volonté de renaitre et de retrouver leur fierté
culturelle et ethnique.

2. La situation sociolinguistique préoccupante du frangais en
Lousiane. Le recours poétique

Le francais en Louisiane est sans nul doute en voie d’étiolement et
Barry Ancelet, militant et professeur de folklore a I’Université de
Lafayette, s’en inquiete en 2005 en ces termes : « Des communautés
de langues minoritaires partout aux Etats-Unis, y compris la nétre,
celle des Cadiens et des Créoles noirs du sud de la Louisiane, se
trouvent encore au bord du gouffre de I’extinction ». De fait, la
transmission intergénérationnelle de la langue francaise ne se fait plus.
Quasiment plus aucun locuteur monolingue. Les jeunes générations ne
parlent, pour la plupart, que I’anglais, leur langue maternelle, pour
certains avec un accent vernaculaire certes, mais qui reste associé a un
trait démarcateur ethno-linguistique péjoratif. Cf. le gadget ci-dessous
A Cajun in my pocket qui stéreotype le parler des Cadiens/Cajuns en «
Six authentic cajun sayings ».
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Image 1 : Le gadget « A Cajun in my pocket »”.

En outre, I'unique variété de langue francaise enseignée
aujourd’hui est le francais standard (dans les classes d’immersion ou
comme langue étrangére/seconde dans les lycées), les vernaculaires
louisianais ne sont pas dispensés dans les écoles publiques. Et pour la
premiere fois dans I’histoire de la Louisiane, le frangais, langue
coloniale, originelle, n’est plus ni la premiere ni la seconde langue
parlée. Depuis longtemps supplanté par I’anglais comme premiere
langue, le francais est maintenant doublé par I’espagnol comme
seconde langue. Albert Valdman parlait déja en 1997 de « variété
moribonde du francais en Louisiane ».

Le créole, lui aussi, était déja en 1968, date de creéation du
CODOFIL (I’agence gouvernementale chargée de la revitalisation du
francais), quasiment moribond. Le nombre de Créoles, dans un sens
ethnique, ne cesse de decroitre, 30 000 créoles en I’an 2000 mais
parmi ceux-ci seulement 4470 ont déclaré parler le francais creole
(U.S. Census Bureau : « who speak Creole French »). Donc une petite
poignée de creolophones vieillissants. Et en avril 2021, Amanda
Lafleur, native et enseignante a Louisiana State University (Béaton
Rouge), annongcait une estimation entre 7 et 10 000 créolophones.

7 Cf. https://www.royalpralinecompany.com/product/cajun-in-your-pocket/ (consulté
le 24 janvier 2025).
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Claire-Marie Brisson, docteur en etudes francaises de I’Université
de Virginie, dans une chronique sur Radio-Canada® publiée le 2 juin
2020 et intitulée « Francophonie des Amériques », confirme que « si
environ 7 % de la population louisianaise parlait frangais en 1980, ce
chiffre a aujourd’hui chuté et se situe autour de 2 % (les Francophones
sont donc passés de 350 000 a 100 000 locuteurs et pour la majorité,
des semi-locuteurs) ». L’« Observatoire démographique et statistique
de I’espace francophone® » (ODSEF) évalue en 2022, aprés de savants
calculs et réajustements, le nombre de francophones®® en Louisiane a
84 163 locuteurs (soit 1,84 % de la population totale de cet Etat). En
2025, la situation ne s’est guére améliorée pour la francophonie
louisianaise et il faudra garder a I’esprit que le contexte socio-
historique et la situation de précarité linguistique imposent
aujourd’hui encore, un sursaut de revitalisation des langues/cultures
cajun, franco-amérindienne, et créole. Et la jeune poésie louisianaise
(cadienne et créole) a contribué a ce sursaut ; elle reléve, n’en doutons
point, d’une littérature de survie, c’est-a-dire qui contribue a la survie
culturelle, linguistique et identitaire du groupe.

Pourquoi convoquer le champ du poétique pour ces langues-
cultures minoritaires et inferiorisées ? Francois Paré, franco-ontarien,
affirme (1994 : 103) que la poésie est «le langage méme des
marginalités... Ce passage vers la verbalité pure du poeme est vécu
dans les cultures de I’exiguité comme une véritable consécration, un

8 « Joseph Dunn et le dynamisme de la communauté francophone louisianaise »,
Chronique audio du 2/06/2020. Cf. https://ici.radio-
canada.ca/ohdio/premiere/emissions/le-cafe-
show/segments/capsule/178616/francohonie-etats-unis-claire-marie-brisson-
louisiane-joseph-dunn (consulté le 24 janvier 2025).

% Selon le document en ligne p. 128 « 1,84% des Louisianais sont francophones en
2017. En reconduisant la proportion, nous estimons a 84163 le nombre de
francophones en 2022. »

Cf. https://www.odsef.fss.ulaval.ca/sites/odsef.fss.ulaval.ca/files/uploads/odsef-
Ifdm-2022.pdf (consulté le 24 janvier 2025).

10 « Partant d’une définition qui se rapproche du sens commun, les Francophones
regroupent pour nous toutes les personnes qui maitrisent la langue francaise pour
étre a méme de I'utiliser pour communiquer (parler et/ou comprendre), et ce quel
que soit le niveau ou la maitrise d’autres compétences, comme I’écriture ou la
lecture. » (« La langue frangaise dans le monde », 2022, Gallimard, OIF, p. 21).
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transfert sacral, célébrant la naissance au langage de I’identité. » Et
avec Deleuze et Guattari (1975 : 37), nous savons que «la langue
compense sa déterritorialisation par une reterritorialisation dans le
sens » notamment par I’écriture poétique et métaphorique qui passe
par « |I’affectation d’images et de métaphores ». L’écriture poétique
s’affirme alors comme un acte glottopolitique essentiel parmi d’autres
actions de revalorisation culturelle. Ainsi Créoles et Cajuns
louisianais, malgré les différences et les tensions inter-
communautaires, se retrouvent dés les premiers recueils poétiques en
langue vernaculaire dans un méme questionnement identitaire et une
méme quéte de survie et de reconnaissance ethno-sociolinguistiques.

Ulysses S. Ricard, Jr., dans I’introduction du recueil poétique
Gumbo People de Sybil Kein (1999 : 1), tous deux Créoles de la
Nouvelle-Orléans, exprime dans sa langue maternelle les enjeux d’une
littérature autochtone :

« Pour longtemps en avait yé qui té apé battre pour encourager et
préserver I’'usage du francais dans la Louisiane, créole et cajun, et
pour user yé comme des langues littéraires... Pour trop longtemps
moune qui té connein parler créole té honte parler li parce que yé té
apé croire que yé langue té inférieure ou qui té vaut pas la peine. Nous
souate que « Gumbo People» va aider a détruire mythe-la de
I’infériorité linguistique qué plein tchombo tant qu’a nous langue
créolel. »

1 Traduction : « Depuis longtemps, certains se sont battus pour encourager et
préserver I’'usage du francais dans la Louisiane, créole et cajun, et pour s’en servir
comme des langues littéraires. Depuis trop longtemps, les gens qui savent parler
créole ont honte de I'utiliser parce qu’on (te) a fait croire que cette langue est
inférieure ou qu’elle ne valait pas la peine (de la parler). Nous souhaitons que
Gumbo People aide a détruire ce mythe de I’infériorité linguistique de la langue
créole a laquelle nous tenons tant. »
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3. La problématique identitaire liée aux formes ethnonymique
concurrentes
3.1. « L’impasse raciale!? » américaine

La problématique identitaire est complexe en Louisiane car il faut
croiser de nombreux parameétres pour approcher les enjeux essentiels
dont les dénominations ethnonymiques concurrentes, le poids social et
culturel des langues vernaculaires (Ulysses S. Ricard, Jr. vient de
I’évoquer en créole), les processus d’identification a I’ceuvre, les
communautés minoritaires et leur imaginaire ethno-culturel, la
prégnance de I’histoire locale sur les représentations linguistiques et
discursives®®. La question proprement identitaire, dans le contexte
louisianais, est donc excessivement présente et fortement liee aux
processus d’identification associes au territoire, (I’« Acadiana »), aux
enjeux connotatifs des dénominations toponymiques (le mot
« Acadiana » évoque I’origine supposée acadienne de nombreux
Cadiens/Cajuns) et ethnonymiques (auto et hétéro-désignations), ainsi
gu’a la reconnaissance des langues vernaculaires et des spécificités
culturelles communautaires. Les militants d’Action cadienne®*
affirment que « la langue francaise telle qu’elle nous a été transmise
de génération en génération est la source profonde de notre identité ».

Nous constatons que les dénominations « créole » et « cajun » sont
polysémiques et ne vont pas de soi. Les référents different en fonction
des représentations et des enjeux que portent ces appellations, selon
les locuteurs, leurs idéologies ethno-linguistiques, les ancrages

12 Cf. Obama, 2008 : 46.

13 Les représentations sociolinguistiques sont des images construites et associées a
une communauté linguistique. Elles reposent sur I’identification de certains traits
linguistiques propres a une communauté linguistique. Les représentations socio-
discursives sont des images fixes manipulées par les groupes sociaux pour construire
et détruire des réalités sociales a travers la langue et sa mise en pratique ou en action
(Atencio, 2009 :75).

14 « Action Cadienne est une organisation bénévole a but non-lucratif dédiée a la
préservation et a la promotion de la langue francaise et de la culture cadienne en
Louisiane ». Elle a été créée en avril 1996.

Cf. https://www.regionamerique-apf.org/bulletin/\Vol7No2/art22.pdf (consulté le 24
janvier 2025).
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territoriaux et les moments historiques. Par exemple, dans le contexte
toujours caribéen mais antillais — et je rappelle que la Louisiane est
considérée comme la pointe Nord de la Caraibe et la porte
francophone des Etats-Unis — le prologue de I’essai intitulé Eloge de
la créolité de Bernabé, Chamoiseau et Confiant (1993), proclame des
la premiére ligne : « Ni Européens, ni Africains, ni Asiatiques, nous
nous proclamons Créoles ». 1l est ainsi question de : « mettre en branle
I’expression de ce que nous sommes... Puisse ce positionnement
participer a I’émergence, ici et la, de verticalités qui se soutiendraient
de I’identite créole... ».

Et André Thiébaut (2003 : 2) qui examine dans un article les
différentes définitions du mot « créole » depuis son apparition dans les
dictionnaires, met I’accent sur la ligne de couleur : « Les dictionnaires
francais n’ont jamais varié...ils ne mentionnent que le sens
albocentrique ... tous continuent d’affirmer qu’il n’est de Créoles que
blancs ». Mais Thiébaut conteste ces definitions racialisés car il
avance que « le mot « créole » contrairement a tout ce qu’on vient de
lire n’a pas de connotation raciale. » Sur ce sujet sensible, je voudrais
maintenant apporter I’analyse exemplifiée d’un enseignant-chercheur
de I’Université Loyola a la Nouvelle-Orléans, James Etienne Viator
(2014 : 297-301), qui se considere comme « Créole blanc » et parfois
« Cajun », alternant les deux identites :

« En Louisiane, la confusion et I’obstination résultent chaque fois
gu’on discute le mot « créole ». Je crois personnellement que la seule
facon de définir le terme « créole » est de commencer par une question
. « De quel siecle, de quelle année, de quelle paroisse de la Louisiane
et de quel contexte s’agit-il ?... Aujourd’hui le mot « créole » a aussi
un sens ethnique : il signifie une race de personnes de sangs mélés,
des gens qu’on appelle aussi mulatres, griffes, quarterons, et marainis
— ce sont des gens qui parlent peut-étre le francais créole et qui ont la
méme religion et les mémes coutumes que les Cadjins. J’ouvre ici une
parentheése pour mentionner que ces personnes — c’est a dire les
Créoles de couleur — se considérent supérieurs aux Cadjins Et les
Francais de la Nouvelle-Orléans — qu’on appelle souvent les Créoles
blancs ou simplement les Créoles — ces Creoles de la Nouvelle-
Orléans se croient supérieurs aux Créoles de couleur et aux Cadjins...
Plusieurs personnes agees m’ont dit que des années passées — dans les
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années 1930 et 1940 — ni les Francais de la Nouvelle-Orléans ni les
Créoles de couleur ne permettaient aux Cadjins d’entrer dans leur
maison. lls estimaient méme qu’il était préférable d’y laisser entrer
des « nég méricains » que des Cadjins... Il est intéressant de noter
qu’il y a bien des années — pendant la premiere moitié du 20e siecle —
des gens qui a présent s’appellent Cadjins (ceux qui a I’époque étaient
des bourgeois) employait le mot « Créole » pour s’identifier. Et quand
ils parlaient francais, ils ne s’appelaient pas « Cadjins» ou
« Francais » ; ils s’appelaient plut6t « Créoles ».... Jusqu’aux années
cinguante ou soixante donc, lorsqu’un bourgeois cadjin appelait
quelqu’un « Francais », il voulait dire quelqu’un de France ou de la
Nouvelle-Orléans.

Et ces mémes bourgeois cadjins employaient le mot « Cadjin » pour
désigner les gens de la campagne qui étaient trés pauvres, de la basse
classe, et qui n’étaient pas instruits — des gens qui étaient souvent des
fermiers engagés ou des trappeurs. Dans ces temps-la donc, autour des
années 50, un « Cadjin » était quelqu’un qu’on appellerait aujourd’hui
en anglais « a Coonass », un terme trés péjoratif. Dans ces temps-Ia,
« Cadjin» ou « Cajun » voulait dire « fatras-blanc » ou « paysan
simple ».

En méme temps, quand ces bourgeois cadjins qui s’appelaient Créoles
parlaient en anglais, ils s’appelaient « French » (« Frangais »). En
parlant en anglais donc, les Cadiens bourgeois des années 1930-50
s’appelaient « French » et jamais « Cajun », et en parlant francais ils
s’appelaient « Créole » et jamais « Cadjin. »

[...] En Louisiane, le mot « créole » provoque tant de désaccords,
parce que différentes personnes lui prétent des sens bien différents.
Mais c’était la facon de nommer les gens de Louisiane dans le passé.
Si bien que lorsque j’ai demandé a mon ami M. Adner Ortego, un
vieux fermier cadjin qui est né et a été élevé aux alentours du village
“Grande Prairie” (au nord de Lafayette) — quand je lui ai demandé ce
que signifiait pour lui le mot Créole, M. Ortego m’a dit, « Tu sais,
Etienne, les negres francais, ils nous ont volé ce mot-la. » Méme
aujourd’hui donc (conversation en 2005), Monsieur Ortego ne se
considére pas comme Cadjin : ¢’est vraiment un Créole, méme si tous
les autres le considérent et I’appellent un « Cadjin ». »

Voila donc un témoignage qui confirme les conflits dénominatifs
en Louisiane autour du signifiant «Créole» mais aussi
« Cajun/Cadjin », car les noms ethniques se positionnent les uns par
rapport aux autres sur une échelle différentielle de valeurs sociales. Ce
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qui importe n’est pas le signe, mais la « valeur™ » du signe au sens
saussurien. Il y a donc un «marché socio-axiologique » des noms
ethniques et ces ethnonymes portent des significations qui engagent ce
que Carmel Camilleri (1990: 93) nomme une «identité
ontologique » :

« L’équilibre de I’individu est atteint quand, entre autres conditions,
les représentations et valeurs auxquelles il s’identifie, par lesquelles
il fixe une signification a son étre, sont celles-la méme qui lui
permettent de s’accorder avec son environnement ; tout au moins,
elles doivent leur étre homologues, c’est-a-dire relever d’un méme
modeéle. Alors est réalisée la cohérence entre ce que nous appelons
d’une part la fonction ontologique et d’autre part la fonction
pragmatique (ou instrumentale) de I’identité. »

Ainsi I’identité «ontologique » d’une personne, qui a la fois
s’ancre ou traverse les cultures constituées, en dehors des assignations
et des cadres institutionnels balisés, ne peut « éthiquement » relever
d’une catégorisation hétéronomique ou militante culturaliste c’est-a-
dire depuis un regard porté par un «extérieur prescripteur » qui
étiquette selon des critéres idéologiques. Cette identité ontologique
releve d’une appropriation singuliére, d’une subjectivité ou seul le
désir du sujet a force de LOI, en accord avec son « sentiment d’étre »,
sa filiation culturelle imaginaire et symbolique, c’est-a-dire son LIEU
subjectif et métapsychologique propre qui I’inscrit dans une histoire et
des noms auxquels il est confronte.

La «ligne de couleur» évoquée par André Thiébaut, dans le
contexte caribéen et américain, apparait tres nettement comme un
marqueur ethnique (et herméneutique®®) incontournable. Barak Obama

15 On appelle valeur le sens d’une unité linguistique considéré comme le produit des
relations que cette unité entretient avec les autres unités du systéme, et non pas
comme un contenu intrinséque. C’est le jeu des oppositions intrasystémiques qui
fonde la signification. Cf. https://www.universalis.fr/encyclopedie/valeur-
linguistique/ (consulté le 23 janvier 2025).

16 Herméneutique : Théorie de [Iinterprétation des signes comme éléments
symboliques d’une culture.
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dans le fameux « Discours de Philadelphie » du 18 mars 2008,
déclare :

« Notre nation aujourd’hui ne peut pas se permettre d’ignorer la
question raciale (2008 : 39) ... Méme pour les Noirs qui s’en sont
sortis, les questions de race et de racisme contribuent a définir
fondamentalement leur vision du monde. (2008 : 42) ... Nous sommes
dans une impasse raciale ou nous demeurons enfermés depuis des
années. (2008 : 46). »

3.2. Les identités traversieres
Effectivement, le constat est implacable et semble révéler des

frontieres infranchissables entre des identités racialisees et pourtant,

Sybil

Kein, poétesse et créole de couleur, affirme en 2004

(correspondance privée) :

Image 2 : Sybil Kein?’.

« Je viens juste d’achever une nouvelle étude concernant la culture
créole dans laquelle j’ai montré que les Créoles de la Louisiane
n’étaient pas, ne sont pas actuellement et ne seront jamais des Noirs
ou des Africains-Américains. C’est un point important a considérer
lorsqu’on parle de la langue créole. J’ai été informée par un professeur
de I’Université de la Nouvelle-Orléans tres tot dans mes études de
culture créole que presque tout le monde a la Nouvelle-Orléans parlait

17 Cf. https://www.goodreads.com/author/show/264396.Sybil_Kein (consulté le 24
janvier 2025).
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le créole de la Louisiane, indépendamment de sa “couleur” jusqu’a la
moitié du 20eme siecle. En outre, le Créole était ma premiere
langue. »

La couleur de peau ne détermine donc pas I’identité ontologique, ni
raciale ni sociale. La langue créole apparait comme le marqueur
identitaire (parmi d’autres...) qui spécifie, caractérise Sybil Kein,
ainsi que les Créoles de la Nouvelle-Orléans, et qui les différencie des
autres communautés, quelle que soit leur couleur de peau. Cette
définition parcellaire de I’identité créole est paradoxale a premiere vue
car elle évoque la ligne de couleur et des considérations raciales mais
c’est pour mieux s’en détacher et en méme temps cette définition ne se
fonde pas sur le phénotype ou I’ethnicité, la « race » présumée, car il
s’agit d’une identité socio-culturelle et linguistique que I’identité
créole de la Nouvelle Orléans pour Sybil Kein. Le Créole n’est ni un
Noir, ni un Blanc, il appartient a une classe socio-linguistique dans le
monde louisianais qui parle le francais creole et qui a développé une
culture spécifique. C’est ce groupe que I’on nommait les « gens de
couleur libre » au XIX®™® siécle qui a quasiment disparu au tournant
du XX®™ siécle. Ces Créoles de la Louisiane étaient et sont encore des
« Creéoles de couleur » mais le commentaire de Sybil Kein confirme la
complexité des assignations identitaires. Les étiquettes dénominatives
officielles sont ainsi transcendées par ce que Carmel Camilleri (1990 :
86) nomme I’«identité de valeur revendiquée ». Je le cite: «La
constitution de I’identité de fait, constatée, est inséparable de la
négociation d’une identité de valeur, revendiqueée ».

Ainsi, les catégories de couleur, de langue, de culture... etc. ne sont
pas figées, assignées, elles sont confuses et entremélées, traversieres,
pour Sybil Kein. C’est ce que nous pourrions appeler une
appropriation subjective de I’identité hors catégorisations ethno-
typées. Ces positions subjectives n’échappent pas a des
« représentations » certes mais elles ne sont pas stéréotypées, elles
relevent d’un processus de subjectivation. Et Sybil Kein (1999 : 5-6)
précise que :

« Les créoles de couleur louisianais constituent ainsi un groupe
conscient de lui-méme, qui est percu dans sa localité comme différent
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et separé... lls vivent a la Nouvelle-Orléans et dans un certain nombre
d’autres villes du bayou. Historiqguement, ils étaient endogames et,
jusqu’a la fin du 19e siecle, ils parlaient principalement le francais...
Leur appartenance ethnique est extrémement difficile & maintenir en
dehors de la région de la Nouvelle-Orléans. Au fil du temps, un grand
nombre d’entre eux sont passés a des groupes blancs dans d’autres
parties du pays, et d’autres se sont intégrés en tant que Noirs. Ce
dernier choix n’est pas entierement basé sur I’apparence, car de
nombreux créoles qui choisissent de s’identifier comme Afro-
Ameéricains sont d’apparence blanche. »

Je vais poursuivre avec les témoignages traduits de I’anglais

(correspondance privée 2021-2024) de deux jeunes femmes créoles :
Keena (photo de gauche), une résidente du sud de la Louisiane (Port
Sulphur) et Donielle, originaire de Grand Bayou.

Images 3 et 4 : Keena et Donielle®8,

Keena: «Je me considére cajun et créole. Un créole est une
personne d’origine francaise, européenne, africaine et espagnole... Le
frangais qui est parlé ici est le cajun. La plupart de la culture ici est
cajun. Le coté créole implique la culture africaine. Je pense que c’est
pourquoi les gens disent que je suis cajun et créole... Quelqu’un m’a
demandé I’autre jour si j’étais cajun et créole a cause de mon
apparence. J’ai un ami qui me dit tout le temps que je suis trop

18 Photos personnelles transmises par Keena et Donielle.
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blanche pour étre noire. En d’autres termes, je suis Cajun mais j’ai du
sang afro-américain. La plupart des Cajuns éliminent la culture
africaine.

Elle rajoute :

Nous avons toujours été méprisés. On a toujours dit que nous voulions
étre blancs mais que nous ne voulions pas étre noirs. Ce qui est fou
parce que nous étions les deux a la fois. Bien sdr, ma famille et la
plupart des Creéoles cajuns ont nié avoir une quelconque ascendance
noire. Encore a ce jour, certains ne le reconnaissent pas. Ma famille
dirait en fait qu’ils étaient créoles parce qu’ils ne voulaient pas étre
noirs. lls diraient "passé blanc", (passer pour des blancs = passing for
white). »

Et Donielle propose sa définition d’un « Créole » :

« Il s’agit de toute personne dont les ancétres (non autochtones) sont
venus en Louisiane directement d’ailleurs (c’est-a-dire pas d’abord en
Acadie, puis en Louisiane lors du Grand Dérangement) et ont adopté
et assimilé la culture louisianaise. J’ai des ancétres indiens (« My
identity is Indigenous, Cajun & Creole»), mes parents se
considéraient, eux, comme « Frangais ». Les Créoles ont une grande
variété d’origines. Les miennes sont I’ Allemagne, la France, I’ Afrique
du Nord et de I’Ouest, les Tles britanniques et la péninsule ibérique...
La facon dont une personne s’identifie en Louisiane n’est pas aussi
claire qu’ailleurs. Par exemple, je me considére comme autochtone,
créole et cajun. Dans mon esprit, mes racines africaines font partie de
mon héritage et de mon identité créole, tout comme mes racines
allemandes, francaises et ibériques. Je ne m’identifie & aucune de ces
ethnies individuellement. Le mélange a eu lieu il y a si longtemps que
les différences culturelles sont désormais un Gombo créole. J’ai 51
ans et je faisais partie de la « tradition » du « passé blanc » (« passing
for white ») dans le Sud. Ce désir de « passer blanc » est en train de
disparaitre mais les idéaux qui le sous-tendent sont toujours la. Il y a
encore un « racisme » important en Louisiane, ce qui est étrange car il
y a tellement de mélanges ethniques. C’est donc vraiment plus
profond que ¢a, c’est juste plus facile de I’appeler racisme. De plus, le
manque d’éducation/d’enseignement supérieur persiste, ce qui
renforce ces normes, croyances, pratiques de longue date et traditions.
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Je crois que nombreux sont ceux qui sont plus soucieux de maintenir
la séparation des communautés plutét que de favoriser I'unité. Je
SAIS que, dans I’ensemble, c’est bien mieux qu’il ya 30 ans ! »

Ces témoignages, comme celui de Sybil Kein, subvertissent les
représentations auto-centrées et ethno-typees. Celui de Keena est
éminemment subjectif : « Je me considére cajun et créole » ainsi que
Donielle : « Je me considere comme autochtone, créole et cajun » ; en
accolant deux voire trois identités qui sont le plus souvent dissociées
en Louisiane. Tout en exprimant des positionnements et des frontieres
ethniques, elles réconcilient les différences (Créoles, Amérindiens et
Cadiens/Cajuns), c’est-a-dire « des racines noires, amérindiennes et
blanches » & la fois et mettent a distance les dénégations et dénis
anciens de leur famille « créole » par rapport a la couleur « noire » qui
était, et reste d’une certaine maniéere, stigmatisée/infériorisée en
Louisiane. Keena crée et c’est remarquable, une nouvelle
dénomination pour s’identifier au plus pres de son identité
ontologique : « cajun creole » c’est-a-dire des Créoles de couleur qui
parlent la variété de frangais cajun (et non le parler créole). Cajun
devient ainsi un attribut qui confére une capacité linguistique. Il est
aussi  significatif de constater que Donielle ne s’identifie
prioritairement a aucune des trois ethnies qui composent son identité
« objective ». Ce positionnement rejoint ce que Carmel Camilleri
nomme « I’identité de valeur revendiquée », une cohérence subjective
qui agrege I’hétérogene.

Il apparait clairement que ces dénominations « créole » et «
cajun/cadien » font effectivement I’objet de négociations, de conflits,
car elles ont une histoire et que leur usage a des effets sur les
représentations de la structure sociale. Elles possédent ainsi une force
glottopolitique®® car leur actualisation effectue nécessairement un
choix. Ronald Creagh, spécialiste de la francophonie americaine

19 Cf. Gonzalez et Kliebenstein (2022 : 76) a propos du manifeste poétique « Je suis
Cadien » de Jean Arceneaux: «On assiste plus globalement & une entreprise
glottopolitique des militants de la cause cadienne, qui vise la revalorisation
identitaire et culturelle de cette communauté minoritaire par une stratégie
onomastique d’imposition du signifiant « Cadien » comme nom propre du
groupe... »
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évoquait, déja en 1988, une « guerre des nominations », un conflit
social sur les mots a forte charge sémantique, plus particuliérement
sur le désignant « créole », quant a la volonté de certains franco-
louisianais « blancs » de conserver I’exclusivité de I’'usage du nom
propre communautaire « créole ».

Aujourd’hui, en 2025, et depuis quelques années deja, les enjeux
ethnonymiques, identitaires et communautaires, connaissent un regain
de vivacité mais dans un contexte de recherche d’inclusivité, de la part
des jeunes générations, qui vise a la reconnaissance de toute la
diversite  franco-louisianaise rassemblée dans une «franco-
créolophonie ». La toute nouvelle génération de jeunes francophones
tres déterminés, redynamise la langue-culture francaise par des
événements sociaux-culturels et médiatiques nombreux et une
présence soutenue sur les réseaux sociaux. Toutefois des conflits
apparaissent sur précisément le ou les noms censés représenter le
monde francophone louisianais dans son ensemble. Ainsi apparaissent
des divergences sur I’hyperonyme a attribuer a cette communauté
englobante, a construire...

Je cite Benett Boyd Anderson 111, jeune rédacteur d’une gazette®
(Le Bourdon de la Louisiane), a tendance inclusive, qui réclame :

« Arréte de m’appeler Cadien. On est plus que c¢a... J’suis créole.
Tous les Cadiens en fait sont créoles?!... Le (deuxiéme probléme),
c’est que le mot “cadien” n’est pas synonyme de “francophone
louisianais.” En fait, la population la plus francophone en Louisiane

20 Cf. https://www.lebourdondelalouisiane.com/post/arr%C3%AAte-de-m-appeler-cadien-on-
est-plus-que-%C3%A7a (consulté le 23 janvier 2025).

21 Selon Cécycle Trépanier (1991 :161-171) : « L’appellation "créole" s’applique a
toute personne de culture latine née et acculturée dans le nouveau monde a partir de
la période coloniale. Un Parisien installé en Louisiane serait toujours frangais, par
exemple, mais son enfant serait créole de la Louisiane d’origine francaise ; un
esclave sénégalais serait toujours wolof, mandingue, foube ou bambara, mais son
enfant serait aussi créole. 1l y avait de nombreuses variétés de Créole, comme les
gens de couleur libres — Créoles de couleur — ou les Créoles allemands qui ont fondé
la ville de Des Allemands. Par conséquent, les enfants et descendants des réfugiés
acadiens pourraient étre considérés comme (et s’identifier comme) des Créoles
d’origine acadienne. »
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n’est ni les Cadiens ni les Créoles, mais la nation Houma, une tribu
amérindienne... Mais il faut reconnaitre qu’il y en a beaucoup en
Louisiane qui ne sont ni cadiens ni créoles. Alors qu’est-ce qui nous
unit ? On est louisianais. On parle frangais. Ceux qui sont cadiens sont
tres fiers de I’étre, mais — s’il vous plait — ne nous étiquetez pas tous
comme “cadiens”. On est plus divers que ¢a. »

Et Earlene Broussard, ancienne directrice du CODOFIL et
enseignante, de répondre :

« J’sus pas Acadienne, ni coonass, ni Créole, ni Frenchy, ni Houma, ni
Franco-Louisianaise. J’vas jamais accepter ces identités-la ! J’sus
Cadienne ! J’sus née Cadienne et j’y serai toujours ! Cadienne, ¢a sera
toujours mon étiquette dans ma belle Louisiane et dans ma
Francophonie entiére ! »

A son tour, Kevin Reese, un Cadien musicien et guide touristique,
réagit vigoureusement a cette tentative d’homogénéisation de la
communauté francophone :

4.

« Il 'y a certaines personnes qui veulent redéfinir tout le monde comme
créole. Je suis Acadien ou Cajun et nous avons notre propre
identité... Dire a notre communauté gue nous ne sommes pas cajuns
est insultant et irrespectueux. Nos expériences et notre histoire ainsi
que notre dialecte et nos coutumes étaient différents du peuple créole.
Par Créole Je parle des créoles blancs. Chaque groupe devrait
accepter les autres pour qui ils s’identifient. » (Correspondance privée
du 21/03/2023).

Imaginaires poétiques et ambivalence des frontiéres
communautaires

Certes des frontiéres existent entre les différentes communautés
minoritaires francophones qui sont en voie d’américanisation et
d’assimilation sociolinguistique mais ces populations tentent toutes de
résister a ce processus d’attrition linguistique depuis le début du
XX®Me sigcle, depuis le moment ol ces groupes ont été désenclavés
territorialement et ont subi en outre I’interdiction de parler francais
dans les écoles en 1921.
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..«.CONSTITUTION

of the “
State of Louisiana

Adopted in Convention
June 18, 1921

ARTICLE XII
Public Education.

Section 12. The general exercises in the public schools shall be
cvondueted in the English language.

English Language. See Ditman v. Hotz, 3 Mart. (0. S.) 200; Dou-
themy v. Dreux, 10 Mart. (0. 8.) 1.

Image 5 : Section 12 de I’article XII de la Constitution : « The general
exercise in the public school shall be conducted in the English language.»
(« La langue d’usage a I’école publique sera I’anglais. »)?2.

Et I’un des modes de résistance de ces « cultures de I’exiguité » se
manifeste dans la parole poétique. L’essai intitulé Eloge de la
créolité? affirme que : « La pleine connaissance de la créolité sera
réservé a I’Art, a I’art absolument. Ce sera le préalable de notre
affermissement identitaire » (1993 : 29). Je rappelle qu’en 1804,
plusieurs milliers de réfugiés de St Domingue (Haiti, donc caribéens),
qui s’étaient d’abord rendus a Cuba, sont arrives en Louisiane.
L’écriture poétique déplie ainsi la complexité du réel et redonne une
forme de dignité « ontologique » a ces langues-cultures longtemps
infériorisées et encore aujourd’hui car les représentations
dysphoriques perdurent.

22 «En juin 1921, une simple phrase de la nouvelle Constitution de la Louisiane
déclarait I’anglais comme la seule langue d’usage a I’école publique. Ces quelques
mots du document législatif ont eu un effet dévastateur sur I’avenir de la langue
francaise ~ dans cet Etat du sud des  Etats-Unis.»  Cf.
https://francopresse.ca/2021/07/05/il-y-a-100-ans-le-francais-subissait-lomerta-en-
louisiane/ (consulté le 24 janvier 2025).

2 | ’Eloge de la créolité (1989-1993) est une réflexion théorique sur I’identité
antillaise et caribéenne. « Le manifeste propose une nouvelle identité antillaise
fondée sur le couple problématique langue/culture créole et sur la réalité du
métissage, un métissage décrit comme une nouvelle essence.» Rafael Lucas
«L’aventure ambigué d’une certaine Créolité », 9 février 2007. Cf.
https://www.madinin-art.net/laventure-ambigue-dune-certaine-creolite/ (consulté le
23 janvier 2025).
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Francois Paré (1994 : 101 et 103) constate effectivement que « les
cultures minoritaires, surtout celles qui souffrent de minorisation
linguistique, se fondent le plus souvent sur la préséance idéologique
de I’écriture poétique, en tant que manifestation douloureuse ou
exaltante du destin collectif de la nation ... célébrant la naissance au
langage de I’identité ». D’une identité donc requalifiée, sublimée, par
le champ poétique. Et dans le tout premier recueil poétique, en
langues vernaculaires cadienne et créole, intitulé Cris sur le Bayou et
sous-titré Naissance d’une poésie acadienne en Louisiane, publié en
1980, nous trouvons deux poémes consécutifs aux titres évocateurs : «
Assimilation » et « Résistance » de Jean Arceneaux (1980 : 28-29). Ils
sont dans le “bon ordre” car ils montrent le processus chronologique
de renaissance a I’ceuvre a partir des deux mots-clés : Assimilation et
Résistance.

Ce recueil est a I’origine de la renaissance culturelle et linguistique
du fait franco-louisianais. C’est un « objet » symbolique qui a permis
les « premiers cris d’un enfant qui a longtemps attendu pour voir le
jour » (cf. Préface p.13), en langue vernaculaire. Le premier texte
évoque les deux communautés francophones : les Cadiens et les
Créoles :

Image 6 : Cris sur le Bayou.
« ASSIMILATION »

C’est un mot nouveau au bout des lévres,
Un mot qu’on peut plus ignorer,
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Un mot qui voudrait s’ imposer
Dans I’avenir des Cadiens
Et des Créoles de la Louisiane,
Un vilain mot et honteux ...
Un mot qui fait la seule parole
De la « Complainte des cultures mortes »

« RESISTANCE »
C’est un autre mot,
Un mot de réaction,
Un mot qui vient de plus creux
Que du bout des lévres,
Un mot qui n’est pas si facile a prononcer
Parce qu’il implique I’engagement
Et pas seulement I’acceptation,
Un mot qui pourrait servir de réponse
Aux injustices dans cette guerre culturelle.
Résistance !

Un autre poéte cadien, David Cheramie (1997 : 39), sous le
pseudonyme de Zénon Chéramy, écrit que : « Comme dirait Edouard
Glissant, la COLERE et la REVOLTE, sont les deux mamelles de la
poésie ». Ainsi, « Assimilation, Colere, Révolte et Résistance »,
constituent un parcours réactif de survie de ces deux communautés,
les Créoles et les Cajuns, qui ont souffert de la méme stigmatisation
selon certes des modalités différentes. Mais il n’est pas anodin que les
Cajuns aient été affublés d’un « derogativ term », un terme péjoratif,
insultant, comme sur-nom ethnique, formé de deux substantifs anglais
. « coon » qui signifie « raton-laveur » et « ass »: « cul », ce qui
donne en rassemblant les deux segments : « COONASS »
(littéralement « cul du raton laveur » : coon-ass). Je cite un fragment
du poéme de Jean Arceneaux (« Je suis Cadien », 1994 : 22), I’'un des
principaux poétes et militants cadiens/cajuns :

« Ca laisse voir/ qu’on est rien que / des Cadiens
Don’t mind us, / we’re just / poor coonasses »
Basse classe, faut cacher ¢a
Faut dépasser ¢a
Faut parler en anglais... »
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Et, il est hautement significatif que le vocable « coon » (dans
« coonass » qui signifie raton-laveur) ait servi précisément a nommer
les Noirs louisianais. « Coon » qui est I’abréviation de «racoon »
signifie aussi péjorativement « negro/négre ». On note ainsi le
rapprochement dépréciatif des deux groupes ethniques minoritaires,
les Cajuns (assimilés a des « Negres blancs d’Amérique », des «
White trash?* ») et les Créoles noirs. Rapprochement certes, mais pas
trop non plus, les frontieres résistent aussi... car pas d’identité sans
altérité. C’est Regis Debray (2010 : 16-17) qui le rappelle, I’lhomme
est un « étre maisonnable » : « L’humain, tel I’animal, a besoin d’un
territoire balisé pour s’épanouir et vivre. 1l nous faut de I’institué car
nous plantons des signes, érigeons des emblemes au moyen de
symboles. »

L’espace habité par les Humains devient ainsi un territoire
symbolique auquel s’identifier mais qui nécessairement produit de
I’altérité. Et c’est encore la poetesse créole Sybil Kein — dans son
recueil  poétique intitulé Gumbo People, afin d’associer
métaphoriquement le peuple pluriel de la Louisiane a un plat
traditionnel rassemblant des ingrédients tres divers dont I’okra (ou
gombo), un légume utilisé dans la cuisine africaine — qui, évoquant la
grande complexité et confusion a I’égard des sens et référents du mot
« creole », écrit (1999 : 3) :

« Mais tout ¢a-yé qui identifié yé comme créole oublie tous les choses
yé partage I’un avec I’autre. Dans la Louisiane contemporaine, c’est la
race et la couleur qui fait une barriere entre le monde franco-
louisianais — cajun et créole — et c’est une barriere nous doit casser. »

24 Cf. Revue Etudes Francophones, Vol. 35, Automne 2022, p. IX, « Franco-
Louisianais : identifications plurielles et déclinaisons contemporaines », sous la
direction de Sara Le Menestrel et Nathan Rabalais, Université de Louisiane a
Lafayette : « Adopté au tournant du 20éme siecle, I’ethnonyme « Cajun » s’est
appliqué a plusieurs populations francophones de diverses origines (Acadiens
pauvres, Créoles blancs descendants de colons, Foreign French, immigrés
allemands, irlandais, écossais), partageant un statut social inférieur et une
stigmatisation en tant que white trash (Brasseaux 1992 ; Bernard 2003 ; Henry et
Bankston 2002). »
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Barriere communautaire et pulsion d’origine a outrepasser car
effectivement, il y a toujours du lien & I’endroit méme de la coupure et
de la frontiere... lien anthropologique, lien inter-subjectif et fraternel
de I’Humain. Et la poésie posséde cette vocation universaliste a
rassembler ce qui est épars?®. La pulsion d’origine est une fabrique
d’identité généalogique qui semble mener a une impasse car I’origine,
ce n’est pas seulement d’ou I’on vient selon Daniel Sibony (1991 : 16)
qui explique que toutes nos situations cruciales qui convoquent
I’origine sont sous-tendues par une position d’« entre-deux » :

« Les entre-deux sont des figures de I’origine ; et il n’y a pas
d’identité mais ca se joue dans I’entre-deux identités et les mutations
de I’origine. [...] Peut-étre les épreuves d’entre-deux se ramenent-
elles a des mouvements plus ou moins riches ou une identité tente de
recoller ses morceaux, de s’intégrer a elle-méme (en croyant s’intégrer
a d’autres), de s’assumer comme une tenue d’arlequin dans le cirque
du monde. [...] Les impasses de I’identité sont — et ne sont autres que
— des impasses de la transmission ; mais d’une transmission de
mémoire et d’inconscient ou se rejoue I’origine. »

Sur cette question de I’origine, souvent fantasmée et arrimée a une
identité ethnique et linguistique essentialisée, Sibony (1991 : 31) nous
rappelle que :

« L’origine n’est pas une langue, ce serait méme une absence de
langue assez riche et fertile pour étre aussi un potentiel infini d’ou se
ramifient le dire et le mal-a-dire. L’entre-deux-langues est le partage
méme de la langue, dans sa dimension poétique, sa prétention au
dialogue, son champ de miroirs ou chacun s’identifie et se désidentifie
; recharge et décharge d’identité. L’humain se produit aux frontiéres

25 Thomas Deslogis (19/02/2015) : A la question « Qu’est-ce que I’universalisme en
poésie ? », la réponse est : «C’est écrire pour la jouissance de tous » ...
L’universalisme existe depuis toujours dans I’Art, et a fortiori dans la poésie. Sa
philosophie, son Art de vivre, s’énonce ainsi : « Je suis aussi libre que me le permet
la coexistence de 1) Ma conception de I’autre comme un égal 2) Mon infinie volonté
de jouir ».

Cf. https://actualitte.com/article/39603/tribunes/I-universalisme-en-poesie-c-est-
ecrire-pour-la-jouissance-de-tous (consulté le 25 janvier 2025).
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entre-deux-langues et chaque langue est déja une frontiére entre ce
gu’elle dit et ses abimes d’origine. »

L’idée de différence est certes pertinente mais trop étriquée,
réductrice, selon Sibony (Poizat, 2009 : 211-228) et il est nécessaire
de faire appel aux notions d’« entre-deux » et d’« ambivalence » :

« L’entre-deux est un espace ou les deux termes semblent convoquer
I’origine pour s’expliquer avec elle et pour que puisse s’élaborer un
passage entre-deux. [...] L’entre- deux est une forme de coupure-lien
entre deux termes, il n’y a pas de no mans’ land entre les deux entités,
il n’y a pas un seul bord qui départage, il y a deux bords mais qui se
touchent ou qui sont tels que des flux circulent entre eux [...] Ainsi, la
différence apparait comme un entre-deux trop mince, elle coupe Ia ou
c’est la coupure méme qui ouvre I’espace d’un nouveau lien, elle fixe
d’un trait I’écart, la ou le vif de I’expérience a lieu au ceeur de cet
écart qu’elle bouleverse. »

Ainsi, cette dynamique de I’entre-deux ne contredit pas I’hypothese
d’une appartenance ethnique mais nuance sa prééminence. L’origine,
pour Sibony (1991 : 42), est une pulsion et «la dynamique de
I’origine est de bouger le temps, de mouvoir I’histoire...L’identité qui
pése reflete une origine dont la pulsion est devenue une compulsion ;
dont le mouvement en principe animé par le don et la transmission
s’est figé sur un temps mort ou mortifié...c’est donc une origine ou
manque I’entre-deux... » Les sujets en «exil intérieur », entre les
langues et les cultures d’héritage, se débattent avec cette question de
la transmission de I’« identité-origine ». Les élaborations identitaires,
individuelles et collectives, au sein de I’expérience minoritaire, inter-
culturelle, opérent sur des sujets divises, animés d’aspirations et de
pulsions ambivalentes, des sujets faconnés par les processus
d’identification et de subjectivation a I’ceuvre dans les discours et les
actes contractualisant la communalité sur les modes conscients et
inconscients.

Ainsi le nom propre ethnique, subjectivé et essentialisé, devient
dans certains contextes I’un des éléments catalyseurs qui dynamise
I’identité généalogique et le repli communautaire en scotomisant la
position relationnelle de I’entre-deux qui permet I’ouverture a I’ Autre.
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Conclusion

En conclusion, toute provisoire, car les enjeux sont multiples,
évolutifs, et concernent le vif du sujet, son identité ontologique et sa
place sociale dans la vie louisianaise ; les ethnonymes « Créole » et
« Cajun » sont, de fait, des hyperonymes, avec une surface semantique
large et confuse qui englobe des sens identitaires multi-paramétriques
et parfois ambivalents, selon des positionnements subjectifs, des
configurations socio-historiques et des représentations idéologiques.
Ces deux hyperonymes, dans la dynamique identitaire franco-
louisianaise contemporaine, auraient tendance a se rapprocher voire se
superposer. Il s’agirait, selon Joseph Dunn, une personnalité militante,
consultant en franco-créolophonie louisianaise et ancien directeur
exécutif du CODOFIL de:

« refaire place a une étiquette socio-linguistique inclusive qui reflete
la riche et diversifiee mosaique qui a toujours caractérisée la
population franco-créolophone louisianaise... Ce sont ces Franco-
Louisianais de toutes origines qui se sont réappropriés le francais et le
créole... et bien d’autres jeunes et moins jeunes de toutes les couleurs
de peau et labels identitaires... Aujourd’hui, ils sont devenus les
porteurs infatigables de nos langues d’héritage, visant tous les jours a
réimaginer I’espace franco-louisianais et sa place dans un monde
contemporain en constante évolution. » (Correspondance privée,
2024)

Une nouvelle dynamique franco-créolophone, inclusive, semble
ainsi se développer en Louisiane, qui tenterait d’infléchir le poids des
différents marqueurs traditionnels ethniques de différentiation
communautaire que sont la ligne de couleur, les origines, les
vernaculaires, cadien et créole, leur valeur culturelle, etc. Autant
d’éléments qui continuent a alimenter les ressorts historiques de
I’altérité radicale. Et a ce propos, la langue créole, selon Jeanne
Wiltord (2019), une psychanalyste antillaise, aurait, dans le contexte
caribéen mais aussi louisianais, joué un role essentiel car :

« L’imaginaire et I'invention de la langue créole comme systéme
symbolique qui s’est structuré dans I’urgence et dans la violence de la
rencontre des parlers frangais des colons et de ce qui restait aux
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esclaves des langues qu’ils parlaient en Afrique, ont sauveé les esclaves
de leur état de deshumanisation, des effets ravageurs du traumatisme
originel dont la blessure psychique est encore palpable aujourd’hui par
des poussées pulsionnelles dans les comportements sociaux et
cognitifs. »

Et concernant la ligne de couleur, elle explique que :

« La nomination a partir de la couleur de la peau ; la violence faite
aux corps, et aux supports symboliques nécessaires aux humains (dont
la langue et les noms) ont eu des conséquences sur le fonctionnement
symbolique et humanisant de la parole. Cette nomination fait prévaloir
ce qui se voit et escamote ce qui nous spécifie : que les humains sont
des étres qui parlent. Ils ont des couleurs de peau mais ils ne sont pas
ces couleurs de peau. »

C’est ce que révele I’expérience de clinique analytique de Jeanne

Wiltord. Ainsi, la langue créole n’est pas seulement une langue
fonctionnelle mais une langue qui a permis la re-subjectivation de tous
les exilés contraints, affectés par ce que Fethi Benslama (2004 : 45)
nomme « La maladie psychique de I’homme déplacé ». Et pour clore
cette contribution, quelques lignes rassembleuses, fédératrices,
d’anthropologie poétique avec David Cheramie (2008 : 72), poete
cadien :

« En créole
L’homme se dit « négre »
La femme se dit « négresse »
Nous les hommes et les femmes
Nous sommes tous
Des négres et des negresses. »
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Résumé : Dans cet article, nous tacherons de répondre a la question suivante : par
le biais de quels mécanismes le parler de Gaziantep persiste-t-il dans les confins d’un
territoire, a I’instar de la République de Turquie, qui préne I’'unilinguisme en tant que
politique linguistique ? En effet, dans le contexte socio-politique de la fondation de la
République de Turquie, une myriade de réformes vise a construire une identité
nationale parmi lesquelles s’inscrivent la latinisation de I’alphabet mais surtout la
création d’une koiné nationale visant & succéder au « turcarabopersan » de I’Empire
ottoman et & son contexte triglossique. A cette fin, de nombreux processus se mettent
en place, tels que les emprunts internes aux variétés régionales, qui
s’accompagneront subséquemment d’une politique unilinguistique qui cherchera a
effacer ces parlers (agiz) dont celui de Gaziantep qui persiste malgré les pressions
subies. Dans le cas de celui-ci, cette résilience se concrétise de maniére protéiforme,
passant notamment par une visibilité exacerbée et exponentielle dans les médias
(séries télévisées, vidéos YouTube, pieces de théatre...) avec une forte connotation
comique. Ainsi, le rire permet au dialecte de Gaziantep d’exister sans que ses
locuteurs ne remettent en cause la domination du turc standardisé.

Mots-clés :  Unilinguisme, variation régionale, aménagement linguistique,
transmission, revitalisation.

Abstract: In this article, we aim to address the following question: through which
mechanisms does the dialect of Gaziantep persist within the borders of a nation-state,
such as the Republic of Turkey, that promotes unilingualism as a linguistic policy? In
the socio-political context of the foundation of the Republic of Turkey, a myriad of
reforms were effectively implemented to construct a national identity, including the
Latinization of the alphabet and, most notably, the creation of a national language
intended to replace the "Turco-Arabo-Persian” linguistic blend of the Ottoman
Empire and its triglossic context. To this end, numerous processes were established,
such as the incorporation of internal borrowings from regional varieties, which were
later accompanied by a monolingual policy seeking to erase local dialects (agiz),
including the Gaziantep variety, which has endured despite these pressures. In its
case, this resilience manifests in various forms, particularly through its growing
visibility in media (TV series, YouTube videos, theatrical productions), often carrying

97



Mehmet Aslan EVRIM

a strong comic connotation. Comedy, therefore, enables the dialect of Gaziantep to
exist without its speakers directly challenging the dominance of standardized Turkish.

Key words: Unilingualism, regional variation, linguistic planning, transmission,
revitalization.

Introduction

La Turquie, caractérisée par un unilinguisme? intransigeant (Boyer,
2020), regorge toutefois de locuteurs d’innombrables langues et
dialectes (Yagmur, 2001). Ceux-ci persistent malgré un environnement
peu accommodant, le turc standard ayant été érigé au rang de langue
supréme a coups d’aménagements linguistiques réputés pour leur
verticalité. Les variétés du turc sont particulierement mal vues de la
doxa, la société turque ayant tendance a les occulter, voire a nier leur
existence alors méme qu’elles font preuve de vitalité. C’est également
le cas du parler de Gaziantep (GA), un dialecte que nous avons souhaité
explorer dans le cadre d’un Master 2 en sciences du langage a
I’université Paul-Valéry (Montpellier, France), dirigé par Ksenija
Djordjevic Léonard en 2022, peu de temps avant les séismes
dévastateurs qui ont ravageé la région en février 2023 et sur lequel porte
notre travail de these en cours.

Au cours de notre travail de terrain, nous avons desiré élucider
plusieurs questions relevant des champs d’utilisation de ce parler, de
ses caracteristiques linguistiques, des limites de son aire dialectale et de
son impact sur les représentations identitaires de ses locuteurs tout en
élaborant des hypothéses quant & son avenir. A partir des données
recueillies in situ s’est dégagée une question critique : par le biais de
quels mécanismes le parler de Gaziantep persiste-t-il aujourd’hui a
exister dans les confins d’un territoire, a I’instar de la République de
Turquie, qui préne I’unilinguisme en tant que politique linguistique ?
Dans I’optique de répondre a cette interrogation, il est important de
cerner le statut et les particularités du turc de Turquie, auquel nous nous

L « Je rappellerai ici que I’unilinguisme, comme idéologie linguistique, a tendu a
imposer, le plus souvent par une violence symbolique efficace (Bourdieu, 1976),
I’unicité ethnosociolinguistique sur deux plans : le plan interlinguistique et le
plan intralinguistique. J’ai résumé cela par la formule : ni concurrence (pour la
langue nationale), ni déviance (par rapport a I’'usage Iégitime) ».
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référerons également en tant que « turc standard ». Ainsi, nous nous
pencherons, de prime abord, sur la naissance de cette koiné nationale,
en mettant notamment la lumiere sur I’unilinguisme et les effets de cette
politique sur les langues minoritaires et les variations du turc standard
dans I’ensemble du territoire turc. Dans un deuxiéme temps, nous
évoquerons, succinctement, la terminologie utilisée pour la
dénomination de ces parlers ainsi que les représentations de ceux-ci aux
yeux de la population turque en général. C’est dans ce contexte que
nous observerons la persistance du parler de Gaziantep, dont la
specificité est d’étre devenue un véritable marqueur identitaire et
d’avoir évolué vers un usage stéréotypé qui déclenche le rire. En cela,
nous nous intéresserons notamment aux moyens de transmission
utilises par les locuteurs de ce parler.

1. Rétrospective de la fondation de I’Etat kémaliste

Commengons par une bréve histoire de la langue turque — au sens de
« langue nationale de la Turquie contemporaine ». Le 24 juillet 1923,
au bout de neuf années de guerre et d’occupation, la naissance de la
République turque est actée a travers la signature du traité de Lausanne,
trois ans aprés I’instauration de la Grande Assemblée nationale de
Turquie (TBMM), succédant a I’Empire ottoman, entité multi-ethnique,
qui s’effondre au bout de 600 ans. Dés lors, le projet de construction de
la Turquie moderne peut se lancer, sous le commandement de son
général en chef désormais président élu Mustafa Kemal pacha alias
Atatlirk. Cette période est marquée par des mouvements
démographiques massifs aboutissant a un changement radical de la
configuration ethnolinguistique du territoire via notamment les
déplacements de population dans le cadre desquels une proportion
conséquente des non-musulmans de Thrace et d’ Anatolie est relocalisée
dans les ex-pays ottomans d’Europe ayant récemment déclaré leur
indépendance, comme la Grece et la Bulgarie tandis qu’en parallele, des
populations musulmanes originaires de ces nouveaux Etats repeuplent
le paysage de la jeune Republique kémaliste. Il s’agit l1a d’une profonde
transformation démographique qui joue un réle prépondérant dans
I’islamisation du pays, et qui, conjuguée a I’émergence d’un sentiment
de nationalisme inspiré du reste de I’Occident, devient un — voire le seul
— élément clé de la nouvelle identité turque.
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Parmi la myriade de réformes qui sont mises en vigueur, et dont la
plupart sont radicales, on retiendra des réformes politiques telles que
I’abolition du sultanat et du califat ainsi que la promulgation de la laicité
de I’Etat; des réformes administratives telles que I’adoption du
calendrier gregorien et des unités de mesures occidentales ; des
réformes démographiques telles que les échanges de populations avec
la Grece, appelés mubadele, mentionnées supra, mais aussi la poursuite
des politiques ottomanes de déportation (iskan) des tribus nomades
d’Anatolie ; des réformes onomastiques avec I’adoption d’un
patronyme a I’européenne, vestimentaires avec le port du chapeau haut-
de-forme et I’adoption de tenues a I’européenne, éducatives avec la
fermeture des écoles religieuses et la fondation d’établissements publics
a I’occidentale ; des réformes législatives (attribution du droit de vote
aux femmes), juridiques (abolition de la législation islamique en faveur
d’une version adaptée du code civil suisse, du code criminel francais,
du code pénal italien, et du code commercial allemand) et enfin
linguistiques : I’appareil étatique kémaliste lance de grands chantiers
linguistiques : réforme de la langue, de I’alphabet, et fondation du TDK
(I’ Institut de la langue turque) (Akinci et Akin, 2001).

1.1. Avant la réforme, le turcarabopersan

La langue dominante a ce stade est celle héritée de I’Empire, & savoir
la langue ottomane ou turc ottoman, nomme le « turcarabopersan », en
un seul mot, par le linguiste turc Berke Vardar (1981 : 15-22). Ce code
linguistique suppose un certain nombre d’obstacles a la diffusion d’une
koiné nationale. D’abord, d’un point de vue morphosyntaxique, il est
nécessaire de composer avec trois systemes distincts : celui du turc, issu
des langues turcomongoles et notamment de la langue oghouze, celui
de I’arabe, langue chamito-sémitique, et celui du persan, langue
d’ascendance indo-européenne. Ce métissage ternaire impacte
également le vocabulaire : le répertoire lexical ainsi constitué provenant
de I’arabe et du persan prend des proportions astronomiques, ce qui a
pour effet une utilisation généralisée de mots étrangers par la population
anatolienne de Turco-musulmans. Szurek (2013 :164) souligne que
cette fusion linguistique représente un obstacle a la diffusion
généralisée d’un code accessible a tous, vu sa complexité.
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1.2. Forger une langue, mode d’emploi

Dés lors, la réforme linguistique se concrétise : elle commence par
une latinisation de I’alphabet, qui se substitue a la graphie arabe, puis
on cherche a créer de toutes pieces ou presque une variété standardisée
avec pour vocation de I’imposer sur I’ensemble du territoire par le biais
d’une politique d’assimilation. L’objectif avoué est de fagconner un
sentiment d’identité nationale tout en réduisant les différences et en
effacant les variations. Or, modeler un turc standardisé n’est pas affaire
aisée tant ces derniéres sont nombreuses a travers le pays sous forme
des divers agiz (terme signifiant littéralement «bouche » et par
extension « le parler », « le lecte »). Pour la romanisation de I’alphabet,
on choisit finalement le parler d’Istanbul pour servir d’étalon au travail
d’élaboration de I’alphabet (en faisant abstraction du fait qu’il n’y ait
pas qu’un seul parler d’Istanbul mais plusieurs, selon les quartiers)
(Szurek, 2013 : 241-242).

Puis, dés 1932, on s’efforce d’éradiquer les structures morpho-
syntaxiques arabes et persanes de la langue en faveur de mécanismes
turcs mais aussi, et surtout, on y injecte un vocabulaire turcisant pour
qu’il se substitue au lexique qui n’est pas reconnu comme turc a
I’origine, ce qui représente un chantier considerable vu le vivier en
question, notamment en langue savante et soutenue, registres qui
fourmillent de termes arabes et persans.

Divers procédés sont mis en ceuvre afin de forger les néologismes
qui constitueront la langue standardisée, comme la dérivation, la
composition, les emprunts externes ou encore les propositions venant
du peuple répondant a I’appel a contribution. Parmi ceux-ci, celui qui
nous intéresse le plus est le mécanisme d’emprunts internes. On étudie,
on recense et on puise dans le lexique des langues turques au sens large
du terme afin d’élaborer de nouveaux morphemes : du tchaghatai au
turkmene en passant par le kirghize. De méme, on s’inspire des parlers
régionaux (des agiz donc) des quatre coins de I’ Anatolie (Lewis, 1999).

2. Etat des lieux a I’échelle nationale : unité et singularisme

A terme, ce néo-turc devient la langue dominante et officielle de la
jeune nation turque. La devise de la Turquie — ou plutét I’une d’entre
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elles devient : « une langue, un drapeau, un peuple, une nation ». Cette
idéologie unitaire exclut de facto la pluralité, consacrant ainsi le
singularisme. Cependant, malgré ces efforts considérables afin de
consacrer une langue, une culture et une identité unique au sein du
territoire turc, le pluralisme structurel hérité de I’Empire ottoman
persiste. En effet, au-dela du turc, on recense plus d’une quarantaine de
langues minoritaires parlées sur le territoire de la Turquie moderne dont
certaines sont en voie de disparition. Toutefois, un état des lieux est
difficile a etablir, les recensements nationaux ne posant aucune question
relative aux origines ethniques ou religieuses des citoyens. La question
de la langue maternelle est, quant a elle, posée mais I’ Institut national
des statistiques ne divulgue plus cette information au grand public
depuis 1965 (Ozsoy et al., 1992 : 102-109). Ces langues comprennent
le kurde, I’arabe, le syriaque, I’arménien ou encore le grec. Parmi
celles-ci, seuls I’arabe, I’arménien, I’azéri, le grec moderne et le kurde
bénéficient du statut de langue minoritaire aux yeux de I’Etat turc— les
kurdophones étant les plus actifs dans leur volonté de disposer de plus
de droits dans leurs revendications culturelles et linguistiques.

2.1. Agiz, sive ou... rien du tout ?

L’etat des choses est assez similaire en ce qui concerne les variétés
régionales du turc. Il ne serait pas exagéré d’affirmer que les agiz de
Turquie ont été les laissés-pour-compte de la fiévre linguistique qui
s’était emparée de la République a ses débuts. En effet, ils semblent
n’avoir servi que de reservoirs a idees pour construire les fameux
néologismes mentionnés supra. Par la suite, ces dialectes ne bénéficient
plus d’aucune considération ni de reconnaissance en tant que langues
(contrairement a I’azéri, au turkmene ou encore au kirghize alors que
certaines des variétés en question sont assez proches,
morphosyntaxiquement et lexicalement parlant, de ceux-ci). Au mieux,
elles sont vues comme des excentricités anecdotiques (le fait qu’a lzmir
le bagel turc soit appelé gevrek — une variation qui, pourtant, est dérivée
du Vieux turc — au lieu de simit — le terme consacreé et géneralisé, dérive
de I’arabe — préte a sourire) et, au pire, comme une déficience relative
a des individus qui seraient incapables de parler le «bon » turc.
D’ailleurs, bien que les linguistes désignent ces variétés régionales
de agiz, la majorité des locuteurs du turc standardisé ont plut6t recours
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au terme de sive, morpheme qui signifie « accent », lorsqu’ils designent
ces dernieres. Cette caractérisation purement phonologique-démontre
qu’aux yeux de la majorité, il ne s’agirait pas de dialectes mais de
prononciations erronées spécifiques a certaines zones géographiques.
Les locuteurs de ces variétés linguistiques régionales eux-mémes ne
savent pas quel terme utiliser pour décrire leur parler? ni pour désigner
la langue standard?®.

2.2. De la complexité de compléter le puzzle dialectal

Par conséquent, le agizbilimi (de agiz et de bilim, la science) mettra
du temps a se développer et une poignée de chercheurs s’essayera, a
terme, a élaborer une classification des agiz de Turquie®. Il est toutefois
d’une grande complexité de délimiter les aires dialectales, les frontieres
linguistiques n’étant jamais simples a cerner. Cependant, le plateau
anatolien présente un défi supplémentaire : le continuum est totalement
dislogué en raison des nombreuses politiques d’iskan (délocalisations
forcees — on peut les qualifier de déportations) qui étaient monnaie
courante durant la période impériale et qui visaient surtout les tribus
turcomanes et kurdes (Bozarslan, 2013 : 77). Cette situation, conjuguéee
aux mubadele (littéralement échanges de populations), a multiplié les
interférences, ce qui a compliqué la tache des chercheurs qui peinent,
aujourd’hui, a donner sens au continuum linguistique dans le réseau
dialectal du plateau anatolien.

En somme, dans le contexte des politiques unilinguistes d’une
Turquie qui ne reconnait que le turc standardisé comme langue
officielle, les variétes régionales du turc se retrouvent invisibilisées. En
dehors des spécialistes, le grand public ne dispose pas d’un terme qui
les désigne clairement?®.

2 Au cours de notre recherche, nous avons relevé 9 désignations différentes du GA de
la part de ses locuteurs.

3 Lors des entretiens menés pendant notre travail de terrain, nos interviewés ont utilisé
17 termes et expressions différentes pour désigner le turc standard.

4 Sans rentrer dans les détails, citons toutefois I’ouvrage de référence en la matiére,
Anadolu Agizlarimin Simiflandwrilmasi (Classification des parlers anatoliens) de Leyla
Karahan (1992).

> Les spécialistes eux-mémes ne sont pas unanimes au sujet des termes privilégiés.
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3. Le cas remarquable du parler de Gaziantep

Venons-en enfin a la localité de Gaziantep située au sud-est du
plateau anatolien et a la variété linguistique qui y est présente, le
Gaziantep agzi. Autrefois surnommeée la petite Boukhara, en raison de
son marché animé, la ville d’Ayintab, devenue Antep et enfin baptisee
Gaziantep par I’Assemblée nationale turque, présidée par Mustafa
Kemal en 1921, a porté autant de noms qu’elle a subi de
transformations. En tant que zone frontaliére de la Syrie a proximité de
la ville d’Alep, depuis la fondation de la République, I’agglomération
de Gaziantep a été de tous temps, un lieu de passage, d’échanges,
d’interactions et de contacts de langues. Gaziantep, sixieme ville de
Turquie en termes démographiques, représente aujourd’hui un véritable
hub économique, via la production agricole (blé, céréales, pistaches,
olives), I’élevage d’animaux, I’industrie (notamment textile), I’artisanat
(travail du cuir, du cuivre, orfevrerie), le tourisme (tourisme
gastronomique, musée des mosaiques, ville antique de Zeugma) et le
commerce. Ses villes frontalieres sont Kilis, Adiyaman, Maras (ou
Kahramanmarag, Marag la courageuse, de son nouveau nom),
Osmaniye, Hatay et Urfa (alias Sanlurfa, Urfa la victorieuse). La
province de Gaziantep comporte par ailleurs une myriade de villages
qui sont traditionnellement subdivisés en trois catégories disposant de
caractéristiques distinctes non seulement au niveau géographique mais
aussi social, culturel et linguistique : les villages des montagnes, des
plaines et des ruisseaux.

Cette diversité se refléte également dans les variétés linguistiques de
la région. Lorsqu’on parle du Gaziantep agzi, on réfere au parler
intramuros pour le distinguer des variétés linguistiques de la province,
extramuros, avec lesquelles le GA diverge en de nombreux points.
Parmi ces variétés, on observe notamment les parlers de Kilis, de
Maras, d’Urfa, de Nizip, de Birecik et des villages des plaines ou
regnent les cultures turkméne et arabo-turkmene (Aksoy, 1945).

Dans sa classification des parlers de Turquie, Leyla Karahan place
le GA dans le groupe des agiz de I’Ouest, lui-méme subdivisé en neuf
sous-groupes qu’elle numérote de | a IX en chiffres romains. Ces agiz
englobent toute la partie occidentale et médiane du pays, la Thrace
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exclue : 1zmit, Antalya, Ankara, toute la région égéenne, etc. La variété
urbaine du parler de Gaziantep se situe dans le groupe VII sous-groupe
trois, avec le parler de Kahramanmaras (Karahan, 1992). Cela dit,
d’autres linguistes, dont notamment Ahmet Gilingen, ont plus
recemment modifié cette classification en signalant que le GA
constituait une aire de transition a la frontiére linguistique entre les
groupes occidental et oriental (Glingen, 2009 : 1118-1119).

3.1. Le conte des deux Asim

Les premicéres lettres de noblesse du GA remontent a Miitercim Asim
(Asim le traducteur), homme de lettres né en 1755 a Gaziantep qui a
été, en quelque sorte, a I’origine des balbutiements de la réflexion
meneée par le régime kémaliste deux siécles plus tard sur la turcisation
du langage, dans la quéte de remplacer le vocabulaire et les structures
d’origine arabe et persane par des équivalents dérivés du Vieux turc. A
une époque ou il n’est pas encore question de conscience nationale
turque, Miitercim Asim entreprend une tiche titanesque avec la
traduction d’un dictionnaire persan en turc ottoman, le Burhéan-: kat:. |l
récidive quelques années plus tard avec la publication d’un dictionnaire
arabe qu’il rend bilingue en ajoutant des entrées en turc ottoman, le
Tuhfe-i Asim. Or, le turc ottoman manquant de richesse pour exprimer
les nuances propres a ces deux langues, Asim s’adonne & un vrai travail
de résurrection de vocables tombés dans I’oubli issus de la langue
turque (Szurek, 2013 : 83). Au cours de ce processus, il observe et puise
au lexique du parler d’Antep des termes qu’il injecte ensuite dans ses
dictionnaires ce qui a pour conséquence d’enrichir le turc ottoman. Le
GA se retrouve donc doublement ancétre du turc standardise, une
premiére fois au XV111°™ siécle, puis une nouvelle fois au XX,

Les contributions du Miitercim ouvrent la voie a un deuxiéme Asim
qui deviendra la référence absolue du GA : Omer Asim Aksoy, auteur
d’un opus de trois volumes, publiés entre 1933 et 1946, sobrement
intitulé Gaziantep agzi, composé d’un dictionnaire, d’une grammaire et
d’un dictionnaire de proverbes, maximes et malédictions. Ainsi, ce
catalogue des différences phonétiques morphosyntaxiques et lexicales
entre le GA et le parler d’Istanbul, a savoir le turc standardisé, constitue
un corpus qu’Aksoy légue aux locuteurs du GA et qui représente un
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trésor exceptionnel qui a facilité la survie des agiz de Turquie en genéral
et de Gaziantep en particulier.

Nous avons également constaté, lors de notre recherche, que le GA
était bien vivant, amplement utilisé méme si ses locuteurs préferent étre
discrets et éviter de le parler en compagnie « des gens de I’extérieur ».
Gréace a cette enquéte, nous avons Vérifié que la plupart des locuteurs
maitrisaient également la variété standard et qu’ils passaient de I’'une a
I’autre selon leurs besoins. Certains avaient un accent, d’autres non.
Nous avons toutefois repéré des locuteurs du GA qui ne parlaient pas le
turc standard. Parmi ceux-ci, nous avons rencontré des Syriens et des
Kurdes qui maitrisaient leur langue maternelle en plus du GA et non le
turc standard mais aussi un tres petit groupe qui Ss’exprimait
exclusivement en GA.

3.2. Le parler de Gaziantep vu par ses locuteurs

Au cours de notre travail de terrain, nous avons réalisé 21 entretiens
semi-directifs, de 8 & 38 minutes, & Gaziantep du 13 mai au 4 juin 2022.
L’echantillon retenu avait pour critere principal d’étre composé de
résidents de Gaziantep y ayant passé la majorité de leur vie et était
réparti équitablement selon les critéres de sexe, de tranche d’age et de
catégorie socio-professionnelle. Cela dit, certains, parmi les
interviewes, ont eté sélectionnés en leur qualité d’autorités en la matiere
du GA, de nombreuses personnes nous ayant recommandé de nous
entretenir avec eux en raison de leur contribution ou de leur passion
pour le parler de Gaziantep en particulier ou I’histoire de la ville en
géneéral. Sont inclus parmi ces connaisseurs : un historien et guide
faisant office dans le musée municipal ; un architecte ayant signé le
grand projet de rénovation du quartier historique et culturel de
I’administration municipale précédente ; un homologue de ce dernier,
passionné par I’histoire de Gaziantep et particulierement par sa langue,
qui a non seulement mis en place le projet de numérisation du fameux
dictionnaire d’Omer Asim Aksoy mais qu’il a également sonorisé dans
son intégralité ; un comédien qui est le fondateur du théatre
exclusivement en GA, Celed Usaglar ; un auteur de nombreux ouvrages
historiques se focalisant sur la vie, les traditions et les coutumes de
Gaziantep ; un comédien et vidéaste Instagram et Youtube spécialisé
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dans des sketches de comédie en GA et une menagére ayant sonorise la
partie consacrée aux malédictions (beddua) du dictionnaire d’Omer
Asim Aksoy. Auprés de cet échantillon, nous avons répertorié les
adjectifs qualificatifs que les locuteurs du GA utilisaient pour
caractériser leur parler. Dans I’ordre décroissant d’occurrences, nous
avons le plus souvent rencontré I’adjectif rahat signifiant « tranquille »
ou « confortable ».

E10 : « Avec mes amis et ma famille, je ne fais pas
attention. Je parle tranquillement »6.

En deuxiéme position arrive le qualificatif samimi «sincere,
authentique, franc » suivi de dogal « naturel ».

E14 : « Ben moi je parle tranquillement (rahat) dans
les environnements ou je me sens a l”aise (rahat), je
parle sincérement (samimi) »7.

Ensuite I’adjectif sempatik « sympathique », puis komik « dréle »
et kaba « vulgaire ».

EO3 : « Je trouve ca (le GA) un peu dréle, comme ca.
On dirait un peu de la comédie »8.

Les trois premiers qualificatifs démontrent bien que les locuteurs du
GA se sentent mieux dans I’usage de ce parler que dans le turc standard,
qu’ils le trouvent plus naturel et que cela leur demande moins d’efforts.
Les trois suivants se rattachent a notre sujet : celui du rire, qui préte a
sourire, qui est dréle et qui, tapant parfois sous la ceinture, peut étre
percu comme étant vulgaire.

Nous avons également relevé, lors de notre travail de terrain, la
prolifération de projets entrepris pour conserver la culture orale de
Gaziantep en général, et du GA en particulier. Citons le travail

6 E10 : « Arkadaslarimla da, ailemle konusurken cok dikkat etmiyorum. Rahatca
konusuyorum ».

" E14 : « Yani ben rahat ettigim bir ortamda yani hem rahat konusurum, samimi
konusurum ».

8 E03 : « Biraz boyle komik geliyor. Komedi unsuru gibi geliyor ».

107



Mehmet Aslan EVRIM

remarquable des Archives de la Ville, rénovées en 2022, dont I’équipe
compile des entretiens de citoyens seniors afin de constituer «la
mémoire vive » de Gaziantep, qu’elle met ensuite a disposition de tout
un chacun sous forme de vidéos ou de documents sonores. Sur leur page
Instagram, les Archives de la Ville partagent hebdomadairement des
extraits des entretiens en question, des points-culture & la maniere d’un
« Le Saviez-Vous ? » sur I’histoire de la ville, ou bien encore un terme
ou une expression du GA®. La municipalité de Sehitkamil, de son coté,
publie de nombreux ouvrages concernant le GA dont une réedition du
Gaziantep agzi en trois volumes d’Omer Asim Aksoy, comprenant un
compact disc avec la prononciation audio de toutes les entrées,
également disponible en ligne®®. Petite anecdote : sur le site, tout est lu
par la méme voix, une voix masculine, hormis pour la partie sur les
malédictions, qui sont lues par une voix féminine puisque, selon les
créateurs du site, seules les femmes ont la capacité de maudire
quelgu’un.

3.3. La conquéte des médias

Néanmoins, c’est surtout dans les médias et la culture, et
spécifiguement dans le domaine humoristique que le GA commence a
briller et a rappeler son existence aux habitants de Gaziantep aussi bien
qu’a ceux des autres villes. Au début du XXI®™ siécle, le GA
commence a gagner en popularité au travers des séries télévisées, a
commencer par la série Yabanci Damat (2004) qui met en scéne les
caractéristiques régionales de Gaziantep avec des personnages haut en
couleurs, sympathiques et caricaturaux. A noter que dans la série en
question, seul un des comédiens jouant un Gaziantepli (un habitant de
Gaziantep) est originaire de la ville!!, les autres faisant de I’imitation.

EO2 : « En effet, le sive d’Antep est tres différent.
Moi, j’ai vu ca surtout dans la série Yabanci Damat,
aux alentours de 2004 - 2005. (...) J’ai vu votre

° Voir #gaziantepkentarsivi sur Instagram (consulté le 14 octobre 2024).

10 Voir le site https://gaziantepagzi.com (consulté le 14 octobre 2024).

111 s’agit d’ Arif Erkin Giizelbeyoglu, grand-oncle de I’auteur du présent article. Voir
sa page IMDB : https://www.imdb.com/name/nm0259490 (consulté le 14 octobre
2024).
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parent, il s’appelait Arif bey. J’ai vraiment vu la
maniére de parler d’Antep chez Arif bey »12.

Dans ce cas de figure, les personnages ne parlent pas le GA mais un
turc standardisé avec un accent caricatural a but parodique. Pourtant,
cela suffit pour que la sauce prenne, et le nombre de séries avec des
protagonistes provenant de Gaziantep se multiplie. En 20 ans, au moins
une demi-douzaine de séries s’y déroulent et bon nombre d’entre elles
accordent une place au GA dans leurs scenarii, méme si la maniére dont
Gaziantep, sa langue et ses locuteurs est dépeinte releve plus de
stéréotypes que de la réalité.

E19 : « Ici, c’est une ville développée. Ils ne s’en
rendent pas compte. Quand ils voient la ville, ils
disent ah, c’est comme ca ici ? Votre famille est
vraiment comme ¢a ? (...) Certains de mes amis ont vu
qu’ils avaient mal jugé la ville. (...) Je constate
qu’elle est trés mal représentée. Absolument. Quand
il y a une série qui se passe a Antep, ils ne montrent
que des gens qui vivent dans de vieilles maisons
d’Antep et qui ne parlent gque le Gaziantep agzi. Donc
si c’est comme ca qu’on représente Antep, c’est
normal que les gens se I1’Imaginent comme c¢a tant
qu’ils ne I’ont pas visitée »13,

D’autre part, ce sont les réseaux sociaux qui placent le GA dans le
discours populaire grace a des vidéos et des enregistrements qui
deviennent des meme, au sens dawkinsien du terme. Citons-en un, qui
est probablement le plus connu et auquel ont fait référence de
nombreuses personnes avec lesquelles nous nous sommes entretenu (de
Gaziantep ou non). Il s’agit d’une vidéo virale sur les réseaux sociaux,

12 E02 : « Ciinkii sivesi ¢ok farkli Antep'in. Ben bunu Yabanci Damat dizisinde ¢ok
fazla gérmiistiim o donem iki bin dort iki bin bes zamaninda. (...) Sizin de akrabaniz.
Ismi...(...) Arif Bey. Arif Bey'de gérdiim mesela esasen Antep konusma tarzini orada
gordim ».

13E19 : « Burasi gelismis bir sehir. Bunun farkinda degiller. Bunu gériiyor aaa bdyle
miydi? Aileniz gergekten bdyle miydi? (...) Yanlis tanidiklarini gordiiler bazi
arkadaglarim. (...) Cok yanlis tanitildigin1 goriiyorum. Kesinlikle. Bir Antep dizisi
olunca sadece Antep agzi lizerinden sadece iste boyle eski Antep evlerinde yasayan
insanlar1 gosteriyorlar. Bu sekilde tanitirlarsa onlar da dyle tanir tabii ki. Gelmedigi
surece ».
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présentée comme étant authentique'®, d’un auteur inconnu, et dans
laguelle un client essaye de laisser un message a un service de
répondeur. Avec un fort accent de Gaziantep, il signale a son camarade
du nom d’Erkan que les clés sont tombées sous le fauteuil et qu’il faut
qu’il le rappelle. Le répondeur ne comprend pas le message et lui
demande de répéter d’une maniére calme et articulée, ce qui pousse le
client a s’énerver. Cette vidéo et d’autres du méme acabit ramenent le
GA dans la conscience populaire a I’échelle nationale.

EO3 : « C’est rigolo (komik). On dirait que c’est une
comédie. 1l y a quelques vidéos qui ne sont pas
devenus des phénoménes sur les réseaux sociaux mais
plutdét des memes. La vidéo ou I’enregistrement sonore
au sujet de la clé, qu’est-ce qu’il y avait d’autre
? Je ne m’en souviens plus exactement mais ce sont
devenus des memes a travers toute la Turquie. Voila,
il y a des vidéos marrantes (komik) concernant le
Gaziantep agdzi »15.

3.4. Les enfants terribles d’Orhan Uslu

Au cours de la méme période, les projets cherchant a faire vivre le
GA se multiplient, & commencer par I’ouverture du théatre Celed
Usaglar (que I’on pourrait traduire du GA comme «les enfants
terribles ») en 2009, par Orhan Uslu, un établissement qui ne se
consacre qu’a des pieces et des sketchs entierement en GA, un peu a la
maniére de La Choucrouterie de Strasbourg avec I’alsacien. Caractérisé

14 e service représenté dans le sketch n’existant pas, on peut conclure qu’il s’agit 1a
d’un sketch tourné et monté de toutes pieces qui semble inspiré de I’extrait de la
comédie britannique Burnistoun (2009), lui-méme extrémement partagé sur
I’autoroute de I’information, et dans lequel deux Ecossais se trouvent dans un
ascenseur doté d’une technologie de reconnaissance vocale. Méme scénario : les
Ecossais s’énervent au fur et a mesure que le systeme de pilotage par la voix refuse
de comprendre leur prononciation du nombre onze, « eleven », en les sommant de
parler plus clairement.

15 E03: « Biraz boyle komik geliyor. Komedi unsuru gibi geliyor. Iste birkag yine
sosyal medyada fenomen olmus degil de boyle meme olmus birkag video var iste.
Anahtar videosu ya da ses kaydi gibi bagka ne vardi? Su an tam aklima gelmedi ama
biitiin Tiirkiye'de meme olmus. Birkag an Gaziantep agziyla ilgili iste boyle komik
videolar var ».
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par un humour potache, voire un peu gras, et qui tape volontiers sous la
ceinture, le théétre et son fondateur remportent un succes phénoménal.
Aujourd’hui, le théatre fait également office d’école et forme des
dizaines de jeunes chaque année a jouer la comédie dans la langue de
Gaziantep. Orhan Uslu a également une présence sur les réseaux
sociaux®® ou il partage régulierement des sketches. La portée de ce
genre de comédie est cependant un peu limitée car le public cible est
catégoriquement celui des locuteurs du GA voire des locuteurs d’autres
variétés orientales de la Turquie qui s’y reconnaissent méme s’ils ne
comprennent pas tout. Pour un Stambouliote qui ne connait que la
langue standard, les sketches se résument a des private joke tournant
autour de la méme situation : celle d’un quiproquo causé par un
malentendu découlant d’une différence linguistique des interlocuteurs.

En 2018, le méme Orhan Uslu réalise un film de comédie du nom de
« Antep fistig1 » (la « pistache d’Antep » avec un jeu de mots, fistik
étant un terme désignant a la fois la pistache et une jolie femme) dans
lequel il porte a I’écran le GA et multiplie les scenes vaudevillesques
encore une fois dues au manque de compréhension provenant de
I’utilisation de cette langue régionale. La reléve d’Orhan Uslu est d’ores
et déja assurée, avec le comique Ali Celal Aydiner, ancien membre de
sa troupe, dont les sketches sur Instagram, Tik Tok et Youtube font
fureur auprés de la jeune génération'’. Celui-ci arrive & mieux
généraliser I’humour intrinséque aux langues régionales et réussit a
ratisser plus large au niveau du public. On sort de la private joke et
méme les non-initiés y trouvent leur compte!®. On constate également
une explosion de popularit¢é de comiques faisant du stand-up
(similairement a la France et a beaucoup de pays européens) et le sujet
des agiz, a I’échelle nationale, est I’un des plus représentés dans ces
spectacles.

16 Voir #orhanuslu27 sur Instagram (consulté le 14 octobre 2024).

17 Voir #acaydiner sur Instagram (consulté le 14 octobre 2024).

18 A noter toutefois que le nombre de followers d’Orhan Uslu sur Instagram est d’un
million, contre 124 000 pour le jeune Ali Celal Aydiner (comptes consultés le 14
octobre 2024).
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3.5. Les locuteurs sans additifs et la reléve

Au cours de nos entretiens, nous avons entendu maintes fois que les
locuteurs les plus «authentiques » du « veritable » Gaziantep agzi
étaient une espece en voie de disparition dont ne demeure plus qu’une
poignée de représentants. Ceux-ci sont désignés de différentes manieres
mais on les appelle surtout les Antep’in yerlisi, ce qui signifie les «
indigenes d’Antep » mais que I’on pourrait trés bien nommer les «
Antepli authentiques ». Ce terme fait référence a une caste établie au
centre de la ville (Gaziantep merkez) et qui utiliserait un GA épuré («
katkisiz» : sans additifs).

E20 : « Je ne peux pas distinguer les quartiers mais
je peux reconnattre si c’est un Antepli authentique
(Antep’in yerlisi) »19.

On pourrait donc presque distinguer une variété haute du GA (la
langue privilégiee par les doyens et doyennes issus des grandes familles
du centre) et une variété basse (celle parlée par les habitants des
quartiers périphériques, par les migrants kurdes, etc.). A ce groupe de
locuteurs, qui est généralement caractérisé par leur grand Aage,
s’opposent les jeunes génerations aupres desquelles le GA se popularise
a nouveau et qui font un usage parodique du GA. Ce groupe qui a
émergé apres la fondation du théatre Celed Usaglar s’est depuis
émancipé du réseau d’influence de celui-ci tout en continuant a rire et
a faire rire en GA. Forcément, I’humour un peu gras mis en avant par
Celed Usaglar ravit la tranche des 12-16 ans. En revanche, I’aspect
réducteur et parodique du GA chez ces derniers commence a en
déranger certains qui soulignent que I’on ne devrait pas se focaliser
uniquement sur I’humour qui tape en dessous de la ceinture.

Au final, le GA, comme beaucoup d’autres variétés régionales du
turc, continue d’exister et de persister, en faisant appel a de nombreux
mécanismes dont I’humour est un des exemples les plus saillants. Ne
remettant jamais en cause la domination du turc standardisé, les
locuteurs du GA permettent a leur parler de survivre en séduisant, grace

19 E20 : « Semt olarak pek anlamiyorum. Ama Antep'in yerlisi oldugunu
anlayabiliyorum ».
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au rire, et en cataloguant le plus possible les divers usages qui en sont
faits, pour la postérité.

D’autre part, il est possible d’établir un paralléle entre la France et
la Turquie en raison de I’approche unitaire et monolithique quant aux
notions de langue nationale. Or, alors qu’en France, des politiques de
protection ont été mises en place et que I’enseignement des langues
régionales est une réalité, en Turquie, nous n’en sommes pas encore la.
Bien que les plus passionnés par les agiz revendiquent ce type de
mesures  (reconnaissance comme  patrimoine, place dans
I’enseignement, etc.), I’idée a paru incongrue a nombre de nos
interlocuteurs.

Conclusion

La persistance du parler de Gaziantep démontre, par sa vitalite, la
maniere dont des langues régionales peuvent s’adapter, se transformer
et survivre en dépit de politiques unilinguistiques visant a leur
effacement. Les mécanismes de cette résilience sont multiples.
D’abord, citons la dimension historique du GA, en tant que source
d’inspiration pour la standardisation du turc grace aux travaux de
Miitercim Asim et aux emprunts au cours de la période de la réforme
linguistique. Ensuite, rappelons les travaux herculéens d’Omer Asim
Aksoy dans son archivage et sa documentation dialectologique.
Aujourd’hui, cependant, la pérennité du GA repose en grande partie sur
son intégration dans la culture populaire, ou il se distingue par sa
dimension humoristique. Qu’il s’agisse de séries télévisées, de vidéos
sur les réseaux sociaux ou de pieces de theatre en dialecte, le rire agit
comme un puissant vecteur de transmission et de valorisation de cette
variété linguistique. Ce phénomene, tout en rendant le parler de
Gaziantep accessible a un large public, ne remet pas en cause la
domination du turc standardisé, ce qui lui permet de prospérer sans étre
percu comme une menace pour I’unité nationale. Toutefois, si le GA
bénéficie d’une certaine visibilité, il est encore souvent réduit a un objet
folklorique ou comique, ce qui limite son potentiel a étre reconnu
comme un élément a part entiere du patrimoine culturel turc. De plus,
la distinction entre les « locuteurs authentiques » et les jeunes
générations qui adoptent une approche parodique du dialecte reflete des
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tensions entre préservation et réinvention, entre authenticité et
popularisation.

Nous conclurons en citant Orhan Uslu, le fondateur du théétre Celed
Usaglar, avec lequel nous nous sommes entretenu et auquel nous avons
demandé ce qu’il pensait de ceux qui le critiquaient de faire persister le
GA en s’appuyant sur un humour qui pourrait étre qualifie de gras et de
vulgaire. Sa réponse a été la suivante : « Il faut bien commencer
quelque part ».
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Résumé : Le grec pontique, historiquement parlé dans la région du Pontos, le long
de la cote sud de la mer Noire en Anatolie, constitue un témoignage linguistique
unique d’une histoire complexe d’interactions culturelles et d’assimilation forcée.
Avec des racines dans le grec ancien, il a évolué sous I’influence des langues voisines.
Malgré son riche patrimoine culturel et historique, le grec pontique est sérieusement
menacé, la plupart des locuteurs résidant désormais dans les communautés de la
diaspora. Cette étude explore la signification linguistique et culturelle du grec
pontique en tant que mémoire vivante des Grecs anatoliens, analysant son
développement historique, ses caractéristiques linguistiques uniques et son réle dans
la préservation de I’identité grecque pontique. En abordant les défis de la
transmission et de la revitalisation des langues, tels que I’érosion linguistique,
I’assimilation et les difficultés de transmission intergénérationnelle, I’article met en
lumiére la dynamique plus large des langues en danger dans des contextes
d’exclusion. En outre, I’étude souligne I’importance de reconnaitre et de valoriser le
grec pontique dans les politiques culturelles et linguistiques, en plaidant pour des
efforts ciblés pour assurer sa survie a travers des programmes éducatifs, des
initiatives communautaires et des technologies modernes.

Mots-clés : grec pontique, menace linguistique, mémoire culturelle, transmission
intergénérationnelle, diversité linguistique

Abstract: Pontic Greek, historically spoken in the Pontos region along the southern
Black Sea coast of Anatolia, constitutes a unique linguistic testimony to a complex
history of cultural interactions and forced assimilation. With roots in ancient Greek,
it evolved under the influence of neighboring languages. Despite its rich cultural and
historical significance, Pontic Greek is under serious threat, with most speakers now
residing in diaspora communities. This study explores the linguistic and cultural
significance of Pontic Greek as a living memory of the Anatolian Greeks, analyzing
its historical development, its unique linguistic characteristics, and its role in
preserving Pontic Greek identity. By addressing the challenges of language
transmission and revitalization, such as linguistic erosion, assimilation and
difficulties in intergenerational transmission, the article highlights the broader
dynamics of endangered languages in marginalized contexts. Furthermore, the study
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highlights the importance of recognizing and valuing Pontic Greek in cultural and
linguistic policies, advocating for targeted efforts to ensure its survival through
educational programs, community initiatives and modern technologies.

Keywords: pontic Greek, language endangerment, cultural memory,
intergenerational transmission, linguistic diversity

Introduction

La mondialisation, en favorisant I'uniformisation linguistique, pose
des défis sans précédent a la préservation des langues minoritaires. Ces
pressions globales, associées a des dynamiques locales d’assimilation,
mettent en peéril une diversité linguistique essentielle pour la mémoire
et I'identité culturelle des peuples. Dans ce contexte, la transmission
intergénérationnelle des langues minoritaires devient un enjeu crucial.
Selon Matthey et Fibbi (2010), cette transmission est souvent entravée
par des facteurs sociaux, idéologiques et politiques, qui favorisent
I’adoption des langues dominantes au détriment des langues
minoritaires.

La revitalisation linguistique, en réponse aux menaces pesant sur les
langues en danger, cherche a inverser leur déclin et a restaurer leur
usage au sein des communautes. Elle repose sur des initiatives variées,
telles que I’élaboration de programmes educatifs, la promotion dans les
médias ou encore la documentation linguistique. Cependant, comme le
souligne Sallabank (2021), ce processus dépasse les enjeux techniques
car il constitue un acte politique nécessitant un engagement actif des
communautés et une reconnaissance institutionnelle.

C’est dans ce contexte de menaces et de transformations que nous
nous intéressons au cas spécifique du grec pontique, une langue qui
incarne a la fois la résistance et la fragilité des langues minoritaires. Le
grec pontique, une variété du grec anciennement parlée dans la région
du Pontos, sur les rives de la mer Noire en Anatolie, constitue un témoin
linguistique et culturel unique. Issu du grec ancien, il a évolué au fil des
siecles sous I'influence des langues environnantes, tout en conservant
des traits linguistiques archaiques. Cependant, malgré son importance
historique et culturelle, le grec pontique est aujourd’hui classé par
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I'UNESCO! parmi les langues en danger critique d’extinction. Une
grande partie de ses locuteurs restants vivent en diaspora ce qui rend sa
préservation d’autant plus complexe.

1. Histoire et origines du grec pontique

1.1. Contexte historique de la région du Pontos en Anatolie

La région du Pontos, située sur les rives de la mer Noire en Anatolie,
a longtemps été un carrefour culturel et linguistique, fagonné par des
interactions millénaires entre populations locales et colonisateurs. Des
le VI11¥™ siécle avant J.-C., les Grecs ont commencé a s’établir le long
de cette cote stratégique, fondant des colonies? telles que Sinope,
Amisos® et Trapezous* (Agtsidis, 2022). Ces colonies, initialement
axées sur le commerce maritime, ont progressivement contribué a
I’émergence d’une culture grecque distincte dans la région. Cette
expansion hellénique a été renforcée par des échanges commerciaux et
culturels avec les populations anatoliennes et perses, permettant une
fusion unique d’influences locales et grecques.

La période de la dynastie des Mithridates (111°™-I*" siécle avant J.-
C.) a marqué un tournant majeur dans I'histoire du Pontos. Sous
Mithridate VI Eupator, la région a atteint son apogée politique et
culturelle, résistant avec succes a I'expansion romaine pendant
plusieurs décennies (Agtsidis, 2022). Le royaume du Pontos était alors
un centre de pouvoir régional, et la langue grecque y jouait un rdle de
premier plan dans I'administration et la vie culturelle, tout en intégrant
des éléments linguistiques et culturels perses.

Apres la defaite de Mithridate VI face a Rome en 63 avant J.-C., le
Pontos est devenu une province de 'Empire romain, intégrée dans un
réseau politique et économique plus vaste. Cette nouvelle organisation
n'a cependant pas effacé la spécificité culturelle grecque de la région.

L Cf. Moseley, 2010.

2 C’est précisément a cette époque que les Grecs, principalement originaires de la ville
de Milet, ont fondé les premiéres colonies sur les cotes de la mer Noire.

3 Amisos (aujourd'hui Samsun, en Turquie).

4 Trapezous (aujourd'hui Trabzon, en Turquie).
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Sous la domination romaine, puis byzantine, la région a conservé une
forte identité hellénique. Trébizonde, en particulier, est devenue un
bastion culturel et religieux, jouant un réle central dans la diffusion de
la culture grecque.

La prise de Constantinople en 1453 et la chute de 'Empire de
Trébizonde en 1461 face aux Ottomans ont marque le déclin politique
pour les Grecs du Pontos, mais pas un effacement de leur présence
culturelle et linguistique. Sous la domination ottomane, les Grecs
pontiques ont maintenu leur langue et leurs traditions, en particulier
dans les régions rurales ou I'influence ottomane était moins présente.
Cependant, cette période a également vu le début d’'une exclusion
progressive, en raison de politiques d’assimilation et de pressions
croissantes pour I'adoption du turc comme langue administrative et
commerciale (Agtsidis, 2022).

1.2. Développement et épanouissement du grec pontique

Le grec pontique, issu du grec ancien, s’est progressivement
distingué comme une langue vernaculaire propre aux habitants du
Pontos. Son développement a été marqué par des interactions
dynamiques avec les langues et les cultures locales, tout en conservant
des caractéristiques linguistiques archaiques. Ces traits distinctifs, liés
a son isolement géographique dans des régions montagneuses et
cotieres, lui ont permis de préserver des éléments linguistiques disparus
dans d’autres variétés du grec, notamment dans les zones urbaines
influencées par les grands courants de centralisation linguistique
(Servanne, 2019).

Durant I’époque hellénistique®, le grec pontique a bénéficié de
conditions favorables a son épanouissement. La prospérité économique

5 L’époque hellénistique (323-31 av. J.-C.) débute aprés la mort d’Alexandre le Grand
et s’étend jusqu’a la conquéte de I’Egypte par Rome. C’est une période de diffusion
massive de la culture grecque a travers le Proche-Orient, I’ Asie Mineure, I’Egypte et
jusqu’aux régions orientales atteintes par les conquétes d’Alexandre. Le monde
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de centres comme Trapezous a favorisé I’usage du grec pontique non
seulement comme langue vernaculaire, mais également dans des
contextes administratifs et culturels. En outre, la position stratégique du
Pontos sur les routes commerciales de la mer Noire a permis au grec
pontique d’évoluer en intégrant des influences linguistiques variées,
sans perdre son caractére fondamentalement grec (Mackridge, 1999).

Sous la domination romaine, la situation du grec pontique s’est
stabilisée. Bien qu’associé aux élites culturelles locales, il a continué de
prospérer dans les communautés rurales et montagneuses. Ces
environnements reculés, relativement a I’abri des influences externes,
ont joué un réle clé dans sa préservation. Ce phénomene de continuité
linguistique s’est également manifesté durant la péeriode byzantine,
jusqu’a I’arrivée des premiers peuples turcs sur le plateau anatolien au
X1 esiecle.

Avec I’avénement de I’Empire ottoman, le grec pontique a dd faire
face a une marginalisation progressive, surtout dans les contextes
urbains ou le turc est devenu dominant. Cependant, dans les régions
rurales, la langue a continué a prospérer grace a son usage dans des
pratiques sociales et culturelles enracinées pendant des siécles (Drettas,
2000).

1.3. Facteurs contribuant a son déclin

Le déclin du grec pontique résulte d’une combinaison complexe de
facteurs historiques, politiques et socio-économiques qui ont
progressivement érodé sa vitalité linguistique. L’incorporation de la
région du Pontos dans I’Empire ottoman au XV®™ siécle a marqué une
étape significative dans ce processus. Bien que les Grecs pontiques
aient conservé leur langue au sein de leurs communautés, la domination
ottomane a introduit une pression croissante en faveur de I’adoption du
turc, notamment dans les domaines administratifs, commerciaux et
publics. Cette influence s’est intensifiée dans les zones urbaines, ou les

hellénistique se caractérise par un syncrétisme culturel, une innovation dans les arts,
les sciences et la philosophie, ainsi que par une expansion des échanges commerciaux
et intellectuels a travers les territoires conquis.
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opportunités d’utiliser le grec pontique en dehors des cercles privés
étaient limitées, consolidant son réle en tant que langue vernaculaire
principalement confinée aux spheres familiales et religieuses (Bruneau,
1998).

Les politiques linguistiques répressives mises en ceuvre Ssous
I’Empire ottoman, puis renforcées sous la République de Turquie, ont
joué un role central dans cette marginalisation. Au XIXéme siécle, les
politiques visant a homogénéiser I’Empire face aux tensions
nationalistes ont progressivement restreint I’espace d’utilisation des
langues minoritaires. Sous la République de Turquie, les réformes
linguistiques républicaines ont renforcé cette dynamique en imposant
le turc comme langue officielle unique et obligatoire dans les
institutions publiques et le systeme éducatif. Bien que certaines
communautés orthodoxes aient bénéficie des protections prévues par le
Traité de Lausanne® en 1923, ces droits ont rarement été appliqués de
maniere cohérente, exacerbant la marginalisation des locuteurs
pontiques (Drettas, 2000).

Le génocide des Grecs pontiques’ entre 1914 et 1923 a constitué un
tournant majeur, entrainant des pertes humaines massives et une

6 Le Traité de Lausanne, signé le 24 juillet 1923, mit fin au conflit entre la Turquie et
les Alliés a I’issue de la Premiére Guerre mondiale, en annulant les dispositions du
Traité de Sevres de 1920. Parmi ses principales conséquences : il redéfinissait les
frontieres de la Turquie moderne, incluant la reconnaissance de la souveraineté turque
sur I’ Anatolie et la Thrace orientale, et imposait des échanges forcés de populations
entre la Grece et la Turquie, aboutissant au déplacement de centaines de milliers de
Grecs d’Asie Mineure et de Turcs de Grece. |l entérinait également I’abandon par la
Grece de ses revendications territoriales en Anatolie, marquant la fin des ambitions
helléniques sur cette région.

" Le génocide des Grecs pontiques fait référence a une série de massacres,
déportations forcées et persécutions systématiques subis par les Grecs pontiques entre
1914 et 1923 sous I’Empire ottoman et les premiers gouvernements turcs républicains.
Ces événements, souvent paralleles aux génocides arménien et assyrien, ont entrainé
la mort de centaines de milliers de Grecs pontiques et le déplacement forcé de
nombreux autres. Bien que ce génocide soit encore controversé et ne soit pas
universellement reconnu, plusieurs pays (Gréce, Chypre et Arménie) I’ont
officiellement reconnu en tant que génocide.
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désorganisation profonde des communautés linguistiques. Les
massacres, les déportations et les migrations forcées ont fragmenté les
réseaux sociaux essentiels a la transmission de la langue et conduit a
I’émergence de communautés diasporiques en Gréce, en Union
soviétique, aux Etats-Unis et ailleurs. En diaspora, le grec pontique a
souvent été supplanté par les langues locales ou par le grec moderne
standard, réduisant encore davantage les possibilités de transmission
intergénérationnelle (Bruneau, 1998).

En Gréce continentale, I’échange de populations avec la Turquie en
1923 a encore accéléré ce déclin. Les réfugiés pontiques se sont
retrouvés dans un environnement dominé par le grec moderne standard,
considéré comme la norme linguistique et culturelle. Bien que certaines
communautés, notamment dans le nord de la Gréce, aient préservé des
flots de locuteurs, I’assimilation rapide au grec moderne standard a
affaibli la pratique du grec pontique. Cette dynamique a été amplifiée
par une stigmatisation implicite des dialectes pergus comme «
archaiques », ce qui a poussé de nombreuses familles a abandonner le
grec pontique dans leur quotidien (Bruneau, 1998).

2. Caractéristiques linguistiques du grec pontique

Le grec pontique, en tant que variété dialectale du grec, se distingue
de maniere significative du grec moderne standard par plusieurs
caractéristiques linguistiques qui témoignent de son évolution
autonome (Mackridge, 1999). Cette divergence est le resultat de
plusieurs siecles d’isolement géographique, combinés a des interactions
linguistiques avec les langues voisines telles que le turc, le géorgien et
d’autres langues anatoliennes. Ces facteurs ont conduit a la
conservation de certains traits archaiques et a I’emergence de nouvelles
structures linguistiques qui ne se retrouvent pas dans le grec moderne
standard.

D’un point de vue phonologique, le grec pontique se distingue par la
préservation de certains sons qui ont disparu ou se sont modifiés dans
le grec moderne standard. Il conserve les cing voyelles principales du
grec moderne, a [a], e [€], 1 [y, vetn], 0 [m et o] et u [ov]. Cependant,
il integre également deux diphtongues spécifiques, [a] et [0], issues de
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la coalescence des combinaisons anciennes [ia] et [io], présentes dans
des mots comme Baocwuwdeg [vasi'la.des] 'rois’ et TeherdvVoO
[te'lo.no] 'finir'. De plus, la présence des combinaisons consonantiques
complexes telles que /kt/, /pt/, /£0/, et /sB/, ainsi que la conservation de
la consonne finale -v [n] dans certaines déclinaisons, témoignent de
I'attachement du grec pontique a des traits archaiques. Par ailleurs,
certaines declinaisons en grec pontique présentent un déplacement de
l'accent tonique conforme a la loi de limitation en grec ancien®,
notamment dans les formes du génitif (Mackridge, 1999).

Sur le plan morphologique, le grec pontique conserve des formes
verbales et nominales archaiques qui ont disparu dans le grec moderne
standard, reflétant ainsi sa continuité avec le grec ancien. Par exemple,
la conjugaison des verbes en grec pontique maintient I’utilisation
systématique de I’augment dans les temps du passé, une caractéristique
atténuée en grec moderne. Ainsi, le verbe gavepdve [fa.ne'ro.no]
‘révéler’ se conjugue au passé avec I’augment g-, donnant epavépwoa.
[e.fa'ne.ro.sa] ‘j’ai révéle’, tandis qu’en grec moderne standard, la
forme correspondante est eovépwoa [fa'ne.ro.sa] sans I’augment
initial. De plus, les substantifs en grec pontique suivent des schémas de
déclinaison archaiques. Par exemple, le mot o apévtng [0 a'fen.tis] ‘le
maitre’ se decline au génitif singulier en ™ aeévin [ti a'fen.ti] “du
maitre’, contrastant avec la forme grecque moderne tov agévtn [tu
a'fen.ti]. Au pluriel, le génitif est tov agevtiov [ton a.fe'di.on] ‘des
maitres’ en grec pontique, alors que le grec moderne utilise tov
apevtov [ton a.fe'don]. En outre, les pronoms personnels en grec
pontique présentent des formes distinctes de celles du grec moderne
standard. Par exemple, le pronom de premiere personne du singulier
eym [e'yo] ‘je’ a pour forme oblique euév [e'men] ‘moi’, alors qu’en
grec moderne, c’est epévo [e'mena]. De méme, le pronom de deuxieme

8 La loi de limitation en grec ancien fait référence a une régle prosodique qui régit le
placement des accents dans les mots. Selon cette loi, I'accent tonique d'un mot ne peut
pas se trouver au-dela de la troisieme syllabe a partir de la fin du mot (antépénultieme
syllabe). Cette contrainte s'applique principalement aux accents aigus et circonflexes.
Lorsque la voyelle finale d'un mot est longue, l'accent tonique est limité a la
pénultiéme ou a l'ultime syllabe, ce qui explique le déplacement de I'accent observé
dans certains mots lorsque la voyelle longue intervient.
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personne du singulier o0 [e'si] ‘tu” devient ecév [e'sen] ‘toi” en grec
pontique, au lieu de ecéva [e'sena] en grec moderne.

En ce qui concerne la syntaxe, le grec pontique se distingue du grec
moderne standard par la préservation de structures héritées du grec
ancien. Il conserve I’utilisation de nombreuses prépositions archaiques
et de constructions verbales complexes, largement simplifiées dans le
grec moderne. Par exemple, le grec ancien employait différentes
prépositions régissant divers cas pour exprimer des relations spatiales,
temporelles ou causales, une caractéristique encore présente en grec
pontique. De plus, certaines formes verbales complexes, comme
I’utilisation de I’infinitif, subsistent en grec pontique, reflétant une
continuité directe avec le grec ancien. A I’inverse, le grec moderne a
simplifié ces structures, réduisant le nombre de prépositions et adoptant
des constructions verbales plus directes.

Au niveau lexical, le grec pontique se distingue par la présence
d’archaismes et d’emprunts aux langues environnantes, notamment au
turc. Cette influence turque est plus marquée que dans le grec moderne
standard ou d’autres dialectes grecs, rappelant le lexique utilisé en
Gréce apreés la période ottomane, avant les efforts d”hellénisation qui
ont substitué des termes grecs a des mots d’origine étrangere. Par
exemple, moAmotic ['palestis] 'lutteur’ a remplacé meyAPévnc®
[peyli ' vanis], et {oéunopog [zo ' embor0s] ‘marchand de bétail" a pris la
place de topmainc'® [tfam bazis].

3. La transmission du grec pontique : persistance et résistance

3.1. Importance de la transmission intergénérationnelle

La transmission intergénérationnelle joue un role central dans la
préservation et la vitalité des langues minoritaires, et le grec pontique
n’échappe pas a cette régle. En tant que langue en danger d’extinction,
sa survie repose largement sur la capacité des locuteurs a transmettre
non seulement la langue, mais aussi les pratiques culturelles, les valeurs

® Emprunté au turc ottoman «pehlivan»'lutteur’, lui-méme dérivé du persan o sk
[pahlavan] 'héro/champion’.
10 Emprunté au turc ottoman « cambaz » marchand de chevaux .
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sociales et I’identité communautaire, étroitement liées a celle-ci, aux
générations futures (Matthey et Fibbi, 2010). Cette transmission va bien
au-dela de la simple reproduction linguistique, englobant des éléments
essentiels de la culture et de la cohésion sociale (Bruneau, 1998).

Historiquement, la survie du grec pontique a reposé largement sur la
continuité linguistique assurée au sein des familles et des communautés
locales. Les foyers, les villages et les relations sociales y ont joué un
réle fondamental en tant qu’espaces de transmission naturelle de la
langue. Les enfants y apprenaient le grec pontique comme langue
maternelle dans un environnement immersif, ou elle était la principale,
voire I’unique, langue de communication (Bruneau, 1998). Cependant,
les bouleversements socio-economiques, les migrations massives et
I’influence croissante des langues dominantes ont rompu ces chaines
traditionnelles de transmission. En diaspora, les familles grecques
pontiques se sont souvent trouvées confrontées a la nécessité de
concilier la préservation de leur langue et I’adaptation a un nouvel
environnement linguistique majoritaire, entrainant ainsi une diminution
de la transmission intergénérationnelle.

Malgré ces défis, la persistance de la transmission
intergénérationnelle du grec pontique reste un acte de résistance
culturelle face aux forces d’assimilation. La ou elle est encore
pratiquée, cette transmission est souvent soutenue par une conscience
aigué de I’importance de la langue comme vecteur d’identité culturelle
et historique (Bruneau, 1998). Les membres des communautés
pontiques, tant en Gréece qu’en diaspora, reconnaissent souvent la valeur
symbolique du maintien du grec pontique, non seulement comme
langue vivante, mais aussi comme héritage immatériel incarnant les
expériences historiques et les valeurs culturelles spécifiques de leur
communauté.

3.2. Efforts de préservation et de revitalisation du grec pontique

Face au déclin progressif du grec pontique, diverses initiatives de
préservation et de revitalisation ont émerge, portées par des efforts
locaux et des organisations communautaires. Ces actions sont
essentielles pour sauvegarder la langue, notamment face aux défis
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posés par la mondialisation et I’assimilation linguistique. Le
mouvement de revitalisation du grec pontique combine des efforts
institutionnels, un engagement communautaire et la participation active
de la diaspora pontique, visant a préserver la langue sous ses diverses
formes.

En Grece, bien que I’enseignement du grec pontique ne soit pas
intégré dans les programmes scolaires primaires et secondaires,
certaines communautés historiquement pontiques developpent des
initiatives culturelles et linguistiques. Des associations culturelles
organisent des ateliers linguistiques et des événements dédies a la
préservation du dialecte. Selon Michel Bruneau (2013), les Grecs
pontiques, parmi tous les réfugiés grecs de 1923, ont montré un
attachement particulier a la conservation et a la transmission de leur
identité ethnique a travers I’établissement de lieux de mémaoire.

Dans la diaspora hors de Gréece, la vie associative occupe également
une place centrale. De nombreuses communautés pontiques établies a
I’étranger mettent en ceuvre des initiatives visant a préserver leur
héritage linguistique et culturel. Elles proposent notamment des cours
de grec pontique, souvent associés a des activites culturelles telles que
la danse, la musique et le folklore. Ces actions jouent un réle crucial
dans la pérennisation de l'usage de cette langue parmi les jeunes
générations, particulierement dans des contextes ou le grec moderne
standard prédomine. En renforcant le lien indissociable entre langue et
identité culturelle, ces initiatives contribuent de maniére significative a
la transmission d’un patrimoine immatériel précieux, tout en affirmant
la vitalité des traditions pontiques au sein des communautés
diasporiques.

Parallelement, les programmes de documentation linguistique,
souvent soutenus par des institutions universitaires, jouent un role
crucial dans la preservation du grec pontique. Ces initiatives visent a
enregistrer et documenter la langue dans ses différentes formes, y
compris ses variantes dialectales. Un exemple notable est le projet
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Romeyka'! de I’Université de Cambridge, qui se concentre sur la
documentation de la variante appelée romeyka du grec pontique, parlée
dans des régions reculées du nord de la Turquie. Ce projet souligne
I’importance de préserver des enregistrements audio et vidéo de
locuteurs natifs, créant ainsi des ressources préecieuses pour les
linguistes et pour les membres de la communauté, tout en contribuant a
la conservation d’une langue menacée.

En outre, les avancées technologiques, notamment les plateformes
en ligne et les réseaux sociaux, peuvent faciliter la diffusion et
I’apprentissage du grec pontique parmi les jeunes générations. Des
applications mobiles, des chaines YouTube et des groupes Facebook
dédies au grec pontique permettraient aux locuteurs de partager des
ressources linguistiques, des legons de langue et des contenus culturels,
offrant ainsi des opportunites d’apprentissage autonomes et a distance.
Cette numérisation de la langue et de la culture pontiques contribuerait
non seulement a leur preservation, mais aussi a leur revitalisation en les
rendant accessibles a un public plus large.

Conclusion

Le grec pontique, bien que menacé d’extinction, demeure un élément
essentiel de I'identité culturelle des Grecs pontiques, en Gréce comme
au sein de la diaspora. Plus qu’un simple vecteur de communication,
cette langue témoigne d’un héritage historique unique, faconné par des
interactions interculturelles, des migrations et des bouleversements
socio-politiques. Sa transmission, autrefois assurée naturellement au

11 Le Projet Romeyka est une initiative de recherche linguistique menée par
I’Université de Cambridge, visant a documenter et a étudier la variante Romeyka du
grec pontique, parlée dans certaines régions reculées du nord-est de la Turquie,
principalement autour de la mer Noire. Cette variante est particulierement
remarquable pour sa préservation de nombreuses caractéristiques linguistiques
anciennes issues du grec ancien, ce qui en fait un sujet d’étude important pour les
linguistes intéressés par I’évolution des langues grecques. Le projet, dirigé par la
linguiste Dr. loanna Sitaridou, se concentre sur la collecte de données linguistiques a
travers des enregistrements audio et vidéo de locuteurs natifs, permettant ainsi de
préserver cette langue en danger et de mieux comprendre son lien avec les phases
anciennes du grec.
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sein des familles et des communautés locales, est aujourd’hui mise en
péril par des facteurs tels que I'assimilation linguistique, le manque de
ressources pédagogiques et la dispersion géographique des locuteurs.

Malgré ces défis, des initiatives significatives sont en cours pour
revitaliser la langue. En Grece, des associations et projets éducatifs
locaux tentent de redonner une place au grec pontique, tandis que dans
la diaspora, des efforts ciblés associent langue et culture pour renforcer
I’attachement identitaire des jeunes générations. Par ailleurs, les
avancees technologiques, telles que les programmes de documentation
linguistique et les plateformes numériques, permettent de rendre la
langue accessible a un public élargi et de préserver ses formes
anciennes pour la recherche.

Finalement, la préservation du grec pontique dépasse largement le
cadre linguistique : elle symbolise un engagement profond envers la
diversité culturelle et un patrimoine mondial unique. En renforgant la
collaboration entre chercheurs, institutions et communautés, il est
possible d’assurer la transmission de cette langue aux genérations
futures, contribuant ainsi a enrichir la mosaique linguistique et
culturelle de I'hnumanité.
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Résumé : Cet article explore deux dimensions, linguistique et culturelle, de la
communauté amazighe, en mettant I’accent sur la région des Aurés (Chaouia) située
au nord-est de I’Algérie. La premiere partie de I’article est consacrée a une
présentation générale des Amazighs (Berbéres), autochtones de I’Afrique du Nord
depuis des millénaires, ainsi que de leurs racines linguistiques. Les variétés du
berbére en Algérie forment un riche paysage linguistique, bien que certaines se
trouvent en déclin. L’étude se concentre principalement sur la région de I’Aurés, un
territoire historique et symbolique marqué par une identité forte. La discussion
s’attarde sur le statut du chaoui, influencé par des parameétres politiques et sociaux.
Ce statut souléve des questions d’intercompréhension, de standardisation et de
transmission. Par ailleurs, la culture chaouie se manifeste par des éléments distinctifs
tels que la tenue traditionnelle (melhfa), les bijoux, les tatouages et la musique
folklorique ou engagée. Ces expressions culturelles participent au maintien d’un fort
sentiment identitaire. Enfin, I’article analyse la situation du chaoui sous I’angle de la
persistance et de la résistance, révélant trois dynamiques principales : une
persistance linguistique partielle, grace aux initiatives communautaires ; une
résistance linguistique face aux influences extérieures ; et une persistance culturelle
globale, y compris dans les régions devenues majoritairement arabophones. Ces
résultats mettent en lumiére les efforts déployés au sein de la communauté pour
préserver une langue et une culture en quéte de reconnaissance et de transmission
intergénérationnelle.

Mots clés: Amazigh; berbére ; chaoui; résistance linguistique ; persistance
culturelle.

Abstract: This article explores the linguistic and cultural dimensions of the Amazighs,
with a focus on the Chaoui region located in northeastern Algeria, known as Aures or
the Aures. The first part of the article is dedicated to a general overview of the
Berbers, indigenous peoples of North Africa for millennia, and their linguistic roots.
The Berber varieties in Algeria form a rich linguistic landscape, although some of
them are in decline. The article primarily focuses on the Aures region, a historic and
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symbolic territory characterized by a strong identity. The discussion delves into the
status of Chaoui, influenced by political and social factors. This status raises
questions of mutual intelligibility, standardization, and transmission. Additionally,
Chaoui culture is expressed through distinctive elements such as traditional attire
(melhfa), jewelry, tattoos, and folk or militant music. These cultural expressions
contribute to maintaining a strong sense of identity. Finally, the article analyzes the
situation of Chaoui in terms of persistence and resistance, highlighting three main
dynamics: partial linguistic persistence, supported by community initiatives;
linguistic resistance to external influences; and overall cultural persistence, even in
regions that have become predominantly Arabic-speaking. These findings shed light
on the efforts made among the community members to preserve a language and
culture striving for recognition and intergenerational transmission.

Keywords: Amazigh, Berber, Chaoui, linguistic resistance, cultural persistence.

Introduction

Terre d’identites plurielles, le nord de I’ Afrique abrite I’un des plus
vastes ensembles de populations amazighes® du continent. Ce
peuplement amazigh, uni par une racine linguistique afro-asiatique
commune forme une identité culturelle a la fois homogene et
hétérogene selon les régions et les influences de la géographie. Sur le
plan culturel, les Amazighes sont connus par des traditions qui se
manifestent dans divers domaines : la musique, la gastronomie, le style
vestimentaire, I’art, etc. Chaque région des pays nord-africains a des
caractéristiques spécifiques pour chacune de ces composantes, et
notamment sur le plan linguistique. Notre travail se base sur une
enquéte de terrain que nous avons personnellement menée dans les
Aurés en 2022, aupres de trois générations d’Algériens chaouis, tous
arabophones et certains chaouiphones? (Kateb, 2024).

Tout d’abord, nous présenterons le contexte global des Amazighs en
Algérie, un pays marqué par la coexistence de plusieurs langues : le

! Longtemps appelés Berbéres (terme d’origine grecque utilisé également par les
Romains, les Arabes et les Francais), les Amazighs (« hommes libres ») sont les
habitants autochtones du Nord de I’ Afrique, isolés du reste du continent par le désert
du Sahara.
2 Rayane KATEB, Langue et culture chaouies en Algérie : enjeux sociolinguistiques
et identitaires, Mémoire de Master 2 sous la direction d’Eléonore YASRI-
LABRIQUE, Université de Montpellier Paul-Valéry, 2024.
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tamazight (dans ses différentes variantes), I’arabe littéral, I’arabe
algérien (dans la pluralité de ses variations régionales), le francais. Le
chaoui, spécifique a la région de I’Aureés, représente I’une des
principales identités amazighes du pays. Cette communauté semble
parfois relativement peu documentée dans le panorama des langues et
des cultures berberes par rapport a d’autres telles que le kabyle, méme
si elle a été dotée d’une littérature assez abondante, notamment recensee
par Boulhais® (1998). Nous décrirons ensuite le cadre méthodologique
de notre enquéte, pour finalement nous concentrer sur la situation
diglossique du chaoui en contact avec la langue arabe. Nous
analyserons cette situation en soulignant les dynamiques linguistiques
et culturelles spécifiques a ce territoire pour apporter, aprés un cadrage
théorique, des éléments de réponse a notre problématique : le chaoui
est-t-il en persistance ou en résistance sur le plan sociolinguistique et
socioculturel vis-a-vis de [I’arabe principalement (parlé ou
institutionnel) ?

1. Les Amazighs : peuples autochtones de I’Afrique du Nord

Les Amazighs constituent le peuplement autochtone de I’ Afrique du
Nord, dont les premiéres traces remontent a I’ Antiquité. Si I’on cherche
I’origine des Berbéres, nom qui leur a été attribué par les Grecs, on
trouvera certainement des sources mythiques et scientifiques, qui
présentent successivement les fragmentations civilisationnelles entre le
Moyen-Orient et I’Afrique. D’aprés Sallustre (cité par Camps, 1980 :
36) : les premiers habitants de I’ Afrique sont les Libyens et les Gétules
— barbares qui se nourrissent de la chair des bétes sauvages ou d’herbe
—rejoints par les Perses, les Arméniens, les Medes. Ces groupes se sont
intégrés de maniere homogene aux premiers habitants, comme c’est le
cas pour les Médes et les Libyens, ayant forme les Maures. Par ailleurs,
les Perses et les Gétules forment le groupe des nomades (Numides).
Ainsi, dans la méme source, nous apprenons que, dans I’Antiquité, les
tribus paléoberbéres se donnaient le nom de
Mazices/Imazighen/Amazigh, qui fut traduit par les étrangers:

% « Recherches sur I’ Aureés, bibliographie ordonnée ». Nordine BOULHAIS.1998.
https://shs.cairn.info/revue-etudes-et-documents-berberes-1998-1-page-284?lang=fr
(consulté le 29 mai 2025).
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Meshwesh en égyptien, Maxyes-Mazyes en grec. Par conséquent, les
Berberes se nomment eux-mémes les Amazighs.

D’aprés Saint-Augustin, les paysans de [I’Afrique du Nord
s’identifient comme des Cananéens communiquant en punique, une
interprétation faisant alors état d’une liaison compatible avec une
langue sémitique : « Demandez, écrit-il, & nos paysans qui ils sont : ils
répondent en punique qu’ils sont des Chenani. Cette forme corrompue
par leur accent ne correspond-elle pas a Chananaeci (Cananéens) ? »
(Camps, 1980 : 41). Ainsi, les traces puniques dans certaines régions
d’Afrique du Nord font un lien avec des variétés de berbere, donc on
peut constater un lien entre cananéen/ punique/berbére (Saint Augustin,
cité par Camps, 1980 : 41).

1.1. Origine linguistique des Amazighs

Le berbére est une langue qui fait partie de la famille des langues
chamito-sémitiques (ou afro-asiatiques), et couvre une vaste aire
géographique. Selon Chaker (2012)#, les langues berbéres auraient une
origine moyen-orientale datant de la préhistoire, une proposition
également défendue par les spécialistes des langues semitiques, celles-
ci comprenant entre autres I’arabe, I’hébreu, I’amharique, I’araméen, le
tigrinya et le maltais.

D’autres appuieraient I’hypothéese que I’amazigh aurait une origine
africaine, est-africaine plus précisement. L’idée défendue par la
majorité des spécialistes, historiens ou linguistes, est cependant que
I’amazigh est principalement considéré comme une langue chamito-
sémitique par le biais d’identifications et de distinctions entre les
groupes berbéres en lien avec la culture, I’identité, les origines,
I’histoire. Pour définir leurs groupes, les Amazighs utilisent davantage
les appellations des tribus comme Kabyle, Chaoui, Chleuh, sans utiliser
le terme Berbere. 1l s’agit d’une appellation d’identification étrangere.
Ainsi, le mot amazigh/tamazight révéle plus d’attachement et d’auto-
identification de leur part.

4 « La question des origines berbéres ». Part/1, Salem CHAKER. 2012.
https://www.youtube.com/watch?v=vUUusg-Orl4 (consulté le 14 décembre 2024).
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1.2. Les Amazighs en Algérie

Le paysage linguistique algérien berbérophone comprend une
concentration d’7lots dans différentes régions proches du Maroc, faisant
des deux pays ceux ayant la plus grande concentration et la plus grande
variété de parlers berberes. En effet, nous pouvons distinguer en Algérie
le kabyle, le chaoui, le chenoua, le touareg et le mozabite, en plus de
quelques parlers disparus avec le temps. Cet ensemble de variantes
régionales dans un continuum n’assure pas forcément
I’intercompréhension communautaire mais partage éventuellement
certaines similitudes lexicales ou grammaticales ainsi qu’une
reconnaissance diatopique accentuelle évidente.

« Les Berbérophones habitent les plus hauts massifs de I’ Algérie ; nous
avons une grande tache de Chaouia (Aurés), une autre Kabyle (Grande
Kabylie). Autour de ces deux foyers nous trouverons un archipel allant
des hauteurs de Tipasa jusqu’a Chlef appelé le massif de Dahra, un autre
archipel berbérophone encore plus petite au niveau des montagnes de
Ouarsenis presque disparue. La vallée du M’zab est aussi une
concentration trés importante et enfin I’Ahaggar des Touaregues »
(Bara, 2019 : 241).

On peut considérer I’ Algérie comme un pays presque totalement de
racine amazighe car ces Tlots se distribuent sur les 58 wilayas (provinces
administratives) et dans toutes les régions géographiques du pays. A
partir des frontiéres tunisiennes, d’est en ouest, nous trouvons des
populations amazighes dans la région des Aures, puis les Kabyles en
Kabylie et les Chenouas dans la région de Tipaza, et enfin les Tarifits
aux frontiéres marocaines. Et ce, en plus des Berbéres sahariens et des
Touaregs, a la frontiere avec le Niger. Ce rapprochement
géolinguistique donne lieu a des similitudes entre les variétés de
langues berberes et les langues des pays voisins.

L’ Algérie contemporaine se distingue par une remarquable diversité.
Les différentes identités culturelles amazighes s’inscrivent avec les
autres identités culturelles dans le territoire pour représenter I’identité
ethnosocioculturelle algérienne.

Comme les montagnes berbérophones continuent d’étre le plus
grand réservoir démographique de I’Algérie et du Maroc, on assiste a
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un phénoméne apparemment paradoxal : ces pays voient la part
ethnique arabe se réduire au profit des Amazighs a mesure que ceux-ci
s’arabisent culturellement et linguistiquement (Camps, 1980).

Malgre I’ampleur du processus d’arabisation en Algérie, englobant
I’arabisation religieuse initiée avec I’arrivée de I’islam au V11°™ siécle,
marquée par la diffusion de la langue arabe a travers la pratique
religieuse, et I’arabisation post-coloniale, mise en ceuvre apres
I’Indépendance (1962) pour remplacer le francais par I’arabe dans les
institutions, la richesse culturelle des populations berberes persiste de
maniere unique et significative, comme en témoignent la pratique
effective des langues berberes, leur enseignement de plus en plus
développé et d’abondantes manifestations culturelles telles que les
styles vestimentaires, la musique, la poésie, la gastronomie, etc.

1.3. L’Aures : la région des Chaouis

Concernant la région des Aures qui nous occupe plus
particulierement dans le cadre de cet article, elle est principalement
caractérisée par I’esprit guerrier et révolutionnaire de ses habitants, qui
s’est aiguisé en réaction a la succession des occupations subies. En
effet, elle jouit toujours d’un esprit identitaire marqué par un fort désir
d’autonomie.

Arrétons-nous surtout sur les tribus qui ont choisi le massif
montagneux comme lieu d’habitation pour éviter toute influence des
allochtones exploitant la terre. D’ailleurs, si son nom est associé
indubitablement a la liberté et a I’héroisme, cela n’efface pas les traces
d’anciennes occupations, ce qui est certainement aussi le cas de
différentes tribus dans le monde berbére. Des épisodes-clés de la guerre
d’indépendance contre la colonisation francaise, dont certains
déclenchés a Taghith en 1954, témoignent de cet esprit chez les
Aurasiens.

A la suite des travaux de Gabriel Camps, un travail collaboratif a
réuni Salem Chaker et d’autres sociologues et linguistes pour décrire
I’aire berbére avec toutes ses variétés, y compris la région de I’Aures,
ou ils déroulent toute I’histoire de la région ainsi que toutes les
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occupations depuis I’Antiquité. Les Aurasiens se sont illustrés par la
résistance farouche qu’ils ont opposée aux Romains, aux Vandales, aux
Byzantins, ainsi qu’aux Arabes venus islamiser la région au V1™
siecle, d’ou résulte son arabisation. Cette histoire a été suivie par
I’occupation ottomane qui a finalement cédé la place a la colonisation
frangaise a partir de 1830, et enfin a la lutte contre la francisation
pendant et apres la colonisation francaise.

1.3.1. Aures et Chaouia

En langue arabe, le mot Aurés prend plusieurs sens ; citons par
exemple « Aras - o= » qui signifie le prince ou le héros du peuple.
Cependant, quelles que soient les régions du monde, les toponymes ont
généralement un rapport avec le contexte spatial, climatique,
écologique. D’apres les mythes de cette région, elle prend sa
dénomination de la terre blanche qui existe dans cette région appelée
Arris (Djebel Arris — montagne de Arris). Les historiens ont beaucoup
insisté sur cette appellation. Pareillement, elle signifie la couleur d’un
élément de la nature, telle une plante ou un rocher. Historiquement, le
terme Aurasius ou Aurassus est apparu au 111°™ siécle dans différentes
régions pour justifier de la présence romaine d’aprés Procope. En
revanche, Camps cite une autre hypothése mythique, qui rapproche
étymologiquement le nom d’ Aurés des tribus des Maures (Camps, 1980
: 114). Toutes ces appellations s’unissent sur un seul objet — la région —
dont le nom varie en récurrence, c’est-a-dire, qu’il s’explique par le
changement des signifiants avec la sauvegarde d’un méme signifié lié
toujours a la série de montagnes situées principalement & Khenchla et a
Batna. Depuis I’Indépendance en 1962, le terme commence a
disparaitre pour étre remplacé par des fractions de wilayas : Batna,
Khenchla, Oum el Bouaghi et Biskra.

Il est plus facile de dégager le sens du terme Chaoui ou Chaouia que
celui de I’Aures. La signification de ce terme est plutét matérielle et
vient de la langue arabe, ainsi que I’explique Camps : « ... tels que les
Chaouias de I’ Aurés qui doivent leur nom a leur vie pastorale (Chaouia
veut dire berger) » (Camps, 1980 : 26). En effet, Le mot en arabe utilisé
pour identifier les moutons est « chat » prononcé /fat/. Donc le chaoui
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est le dérivé pour identifier le berger. Le chaoui est le nom au masculin,
chaouie désigne le nom au féminin et Chaouia, la communauté.

1.3.2. Le territoire géolinguistique

Le massif montagneux de presque 10 000 km? de I’ Atlas saharien du
Nord-Est algérien est appelé I’Aures (Aouras ou Awras /avras/ en
arabe). La population chaouie s’étend entre les deux pays que sont
I’Algérie et la Tunisie, tout en étant plus concentrée en Algérie. Ainsi,
la région berbérophone algérienne est habitée par environ 3 a 4 millions
de personnes appelées les Chaouis-Chaouia ou Tachawit. La région de
I’Aurés est composée d’une série de montagnes dans la ligne de
I’Aurés ;. Metlili, Chelalaa, Mestawa, Chilia (qui culmine a 2328
meétres). Ces dernieres se trouvent principalement & Khenchla, Timgad,
Ain Touta, Beskra, Negrin : « Par Aures, on entend le massif
montagneux d’Algérie, qui se dresse au sud de Khenchela, Lambeése et
Timgad entre les chotts du Constantinois et la dépression saharienne
des Ziban » (Chaker, 1990). Statistiguement, le nombre de Chaouis
s’éléve a environ 3 millions de personnes ces derniéres années®. Mais
cela n’est pas considéré comme étant une estimation fiable du fait de
leur immigration dans d’autres pays.

En nous appuyant sur la carte suivante, nous allons donner plus de
détails sur la région de I’Aures, afin de montrer toutes les villes qui la
composent, y compris dans une partie de la Tunisie. Et ce, en nous
référant a la description faite par I’historien Sassi el Abdi et la revue de
géographie Alpine (Mitard, 1941).

> Malek Boudjellal, « Le Chaouia [archive] », INALCO, 2007 (consulté le 29 mai
2025).
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Figure 1 : Carte représentant I’aire centrale et les aires

périphériques de I’Aurés (© Rayane Kateb).

Sur cette carte, la partie en vert représente I’aire périphérique
regroupant toutes les villes couvrant la région de I’Aures. La partie en
jaune représente le massif montagneux le plus important de cette région,
qui est I’aire centrale géographique et linguistique du chaoui, qui
s’étend sur une partie de la Tunisie tel que Djerba, Sfax, Kairouan,
d’aprés les historiens de la région. Cela crée un rapprochement tant
culturel qu’identitaire. Cependant, il faut signaler que le chaoui, en tant
que langue et culture, est plus concentré dans les villes suivantes :
Batna, Khenchla, Oum el Bouaghi, Ain Beida et Tébessa. C’est
d’ailleurs dans ce périmetre que nous avons effectué notre étude.

Certes, plus nous nous éloignons de ce polygone, moins nous
trouvons de pratique du chaoui. Mais cela n’empéche pas sa
transmission, y compris dans les villes voisines non désignées sur la
carte. Ainsi, la ville d’Annaba comprend une présence de Chaouis due
a leur déplacement historique, surtout a I’époque coloniale, pour habiter
les régions rurales en tant que paysans. Ces derniers ont eu une
descendance qui s’est installée en ville et qui est encore présente
aujourd’hui. C’est également le cas pour d’autres villes. Cette région
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est considérée comme la plus spacieuse parmi les autres Tlots berbéres
en Algeérie.

1.3.3. Le chaoui, langue ou dialecte ?

Cette interrogation nous parait pertinente dans la mesure ou certains
interviewes se la sont posee lors de notre enquéte. Nous avons par
exemple discuté de cette problématique du statut du chaoui avec le
témoin H.S, un directeur d’ecole primaire qui maitrise le chaoui (ce qui
n’est pas notre cas), I’arabe et le frangais. L’entretien a été enregistré en
langue arabe et traduit en francais, dans le cadre d’une rencontre a la
fois familiale et culturelle dans la ville de Ain Beida a la fin novembre
2022.

H.S : D'abord, il est essentiel de convenir s'il s'agit d'une langue ou dun
dialecte. La présence de régles grammaticales et lexicales ne pose pas de probléme
pour nous, pour considérer quelque chose comme une langue, surtout si elle existe
depuis des millénaires, bien avant les conquétes islamiques, et qu'elle a perduré
jusqu'a notre époque. Dans ce cas, on peut légitimement la qualifier de langue. Bien
qu'elle n'ait pas été systématiquement ¢laborée par des spécialistes pour étre
structurée et enseignée, elle demeure principalement une langue parlée plutdt
qu'écrite. Les débats autour de son systéeme d'écriture, que ce soit avec l'alphabet
latin, l'arabe ou le tifinagh, son écriture originale, ont suscité des confroverses.
Cependant, malgré ces points de divergence, elle persiste, préservée, ce qui
témoigne de son réle crucial en tant que langue faisant partie intégrante du

patrimoine du peuple nord-africain jusqu'a nos jours.

Ainsi, méme si la notion de dialecte est parfois délaissée, il
apparait, aux yeux des locuteurs comme des chercheurs, que le chaoui
est une variété de langue au sein de I’aire berbérophone, a savoir la
variéte linguistique identifiant le peuple chaoui. Il se subdivise en deux
grandes variétés : le chaoui de I’est et le chaoui de I’ouest de I’ Aureés.

« Il s’étend de Khenchela & Tébessa d’ouest en est (environ 150 Km),
du nord du Djebel Chettaya a la région des Chotts, dans le sens nord-
sud. Ainsi, les Nemencha sont limités & I’Ouest par les tribus chaouia
du Djebel Chéchar (Ah Barbar et Ah Maafa) et les Amamra, au nord
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par la confédération tribale chaouia des Harakta®» (Boudjellal,
2012 : 5435).

Il fait partie des parlers zénétes : une branche des langues berbéres
qui comprend le rifain (parlé dans la région du Rif au Maroc), le chaoui
(parlé dans les Aures en Algérie), le chleuh (parlé dans les régions du
Souss et du Haut Atlas au Maroc), le tamahaq (parlé par les Touaregs
du Sahara) et d’autres.

L’usage des variétés langagieres se différencie d’une région a
I’autre. La société berbérophone a incorporé plus ou moins de formes
allogenes par le processus d’arabisation, ce qui fait que les villes les
plus importantes de cette aire, Khenchla et Tébessa, connaissent un
usage divergent du chaoui. Plus nous allons vers I’est, vers Tébessa et
Ain Beida, plus I’arabe a de poids. En revanche, la ville de Khenchla
préserve davantage lI’usage du chaoui au quotidien pour toutes les
tranches d’age, excepté par choix, dans des situations précises, telle que
la communication avec les arabophones.

Au fil du temps, on observe une dégradation générationnelle par
suite de I’arabisation progressive de la société chaouie. D’ailleurs, le
chaoui a tendance a avoir des origines lexicales plus proches de la
langue arabe que les autres langues berberes. Ce phénomeéne est
particulierement marqué dans I’espace urbain que rural, ce qui est un
phénomeéne assez répandu.

Les parlers des Nemmancha qui sont utilisés dans le bord oriental de
la grande région de I’Aurés se distinguent de la région occidentale au
niveau lexical et morphologique, précise Boudjellal (2012). Par
exemple, on note comme caractéristique lexicale I’identification des
familles par le nom de la région « Nemmouchi » ou « Lemmouchi »,
pareillement au Hrakta (ensemble de tribus berbérophones
chaouiphones) qui utilisent leur nom d’identité dans différents lexiques
comme le nom des rues ou les noms de familles, a Ain Beida, Khenchla
et dans les alentours. En revanche, dans le massif occidental, le chaoui
est plus persistant dans I’espace sociolinguistique en tant que langue de
communication quotidienne, en particulier au niveau de I’Aures : le

chaoui est la variété qui couvre surtout Batna, Biskra et une partie de
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Khenchla. Cette partie connait un rapprochement, notamment avec la
Petite Kabylie et les Hauts Plateaux, en raison de la proximité
géographique de ces régions.

Cette langue est souvent qualifiée de dialecte ou variété bien qu’elle
possede son vocabulaire, ses propres regles, ses conjugaisons, ses
structures grammaticales. Elle se transmet essentiellement a I’oral : ses
poemes, ses chansons, ses proverbes et ses contes sont transmis de vive
voix. Conséquemment, le chaoui est plutdt décrit comme « un parler
local qui caractérise toute la région des Aures. C’est I’une des variétes
du berbere et le deuxiéme vernaculaire de la population de Batna en
plus de I’arabe dialectal » (Hadjarab, 2016 : 34).

Pour renforcer le prestige du chaoui, il faudrait sans doute continuer
a documenter ses différentes variétés pour ensuite le codifier de fagon
connue et reconnue. Cela permettrait de bénéficier d’un ensemble
normatif de textes tels que des dictionnaires et des grammaires facilitant
sa diffusion via I’enseignement et I’impression d’ouvrages. En effet, sa
seule forme orale menace sa vitalit¢ a long terme. Cependant, on
remarque ces dernieres années, qu’il y a un intérét croissant pour la
langue chaouie par ses locuteurs et par la communauté scientifique,
marquant ainsi un changement significatif dans la dynamique de
revitalisation de la langue et de la culture amazighes dans les Aures
comme partout ailleurs en Algérie. C’est ce que Ouaras appelait de ses
veeux lorsqu’il espérait qu’on puisse :

« partir des dynamiques sociolinguistiques et identitaires du terrain en
adoptant une démarche glottopolitique, enrichie par des éclairages
historiques, sociolinguistiques et socio-anthropologiques, [pour]
aboutir a une politique linguistique harmonieuse susceptible de «
soigner » les malaises identitaires et autres qui sont, trop souvent, a
I’origine de vives polémiques au sein de la société algérienne®. »
(Quaras, 2021)

6 Karim Ouaras, « De I’hétérogénéité linguistique et culturelle en contexte algérien :
esquisse d’une approche glottopolitique », 2021. De I’hétérogénéité linguistique et
culturelle en contexte algérien : esquisse d’une approche glottopolitique (consulté le
29 mai 2025).
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Aujourd’hui, I’effort institutionnel de transmission linguistique et
culturelle est accompagné par le développement de ressources
pédagogiques et la formation d’enseignants spécialisés. Par ailleurs,
I’université joue désormais un réle structurant dans la Iégitimation
intellectuelle du chaoui.

2. Notre enquéte sur le terrain en terre chaouie

Pour aborder ces questionnements sociolinguistiques et identitaires,
j’ai réalisé une enquéte dans la région de I’ Aures en 2022 (Kateb, 2024),
au sein de laquelle j’ai opté pour une double approche : hypothético-
déductive et empirico-inductive. Il s’agissait de confirmer ou d’infirmer
certaines hypothéses quantitatives, d’une part, et d’essayer de
comprendre le fonctionnement de certaines données qualitatives et
représentationnelles, d’autre part.

2.1. Cadre méthodologique et déroulement de I’enquéte

Philippe Blanchet présente les méthodes hypothético-déductives de
la maniére suivante :

« Elles consistent a proposer au départ de la recherche, a titre
d’hypothése, une réponse a une question, et a valider ou invalider cette
réponse en la confrontant par expérimentation, en situation contrélée, a
des données sélectionnées (travail de bureau ou de laboratoire). »
(Blanchet, 2012 : 32)

Toujours selon Philippe Blanchet, les méthodes empirico-inductives
englobent différentes approches :

« Elles consistent a s’interroger sur le fonctionnement et sur la
signification de phénomeénes humains qui éveillent la curiosité du
chercheur, & rechercher des réponses dans les données, celles-ci
incluant les interactions mutuelles entre les diverses variables
observables dans le contexte global d’apparition du phénomene, dans
son environnement, ainsi que les représentations que les sujets s’en font
(enquéteur comme enquétés, I’observateur étant également observe). Il
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s’agit de comprendre [...] et non d’expliquer [...]. » (Blanchet, 2012 :
33)

Cette démarche se base donc essentiellement sur I’observation des
phénomenes sociaux pour comprendre le fonctionnement cognitif de
I’attitude communautaire afin de donner un résultat qui servira a fournir
une description et une interprétation de la situation.

Mon choix du terrain a été minutieusement guidé par I'observation
des pratiques sociolinguistiques dans différentes localités de la région
de I’Aurés. Jai conscience que l'usage du chaoui varie d'une zone a
I'autre, tant dans I'Est que dans I'Ouest de I’ Aures. J'ai déja abordé cette
divergence dans la partie contextuelle de mon étude. C'est pourquoi j'ai
choisi de m'intéresser a des villes tant a I’Est qu’a I’Ouest de la région
de I’Aurés. Ain Beida, par exemple, est située a I’Ouest de I’Aurés, a
proximité de Tébessa et de la Tunisie. Cette ville se distingue par l'usage
prépondérant de l'arabe et du francais comme langues de
communication dans son tissu sociolinguistique. Cela ne signifie pas
que le chaoui ait disparu dans cette ville, mais plutét qu'il est moins
utilise que dans d'autres localités. En revanche, les autres villes que j'ai
choisies pour mon étude, telles que Batna et Ain Fakroun, continuent a
inclure le chaoui dans leur répertoire sociolinguistique en tant que
langue vernaculaire.

En ce qui concerne la population cible, j'ai visé différentes tranches
d’ages, professions et statuts sociaux. Mon objectif était d'explorer leurs
perspectives sur I’évolution de la langue a travers les générations. J'ai
interrogé les personnes agées, en tant que parents, afin de comprendre
s'ils ont transmis le chaoui a leurs enfants. J'ai également sollicité les
jeunes étudiants, futurs parents, pour comprendre leur attitude envers la
langue et leur position sur la transmission intergénérationnelle. Ainsi,
j'ai sélectionné diverses professions et catégories sociales pour
appréhender la perception de la langue d’origine dans différents
contextes de vie et disciplines.

L’ensemble des enquétés avec lesquels j’ai mené mon investigation
a été sélectionné avec soin pour servir I’objectif d’étude, totalisant une
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trentaine de personnes. Les tranches d’ages des enquétés vont de 20 a
60 ans. Parmi eux, nous comptons des étudiants ou d'anciens étudiants
de I’université de L arbi Ben M’hidi, dipldmés en langues étrangeres,
informatique, marketing, commerce, et notamment des spécialistes des
langues amazighes et de leur patrimoine. Mon but était de comprendre
I’avis des jeunes étudiants concernant leur langue d’origine, en parallele
avec différentes spécialités scientifiques qui ouvrent sur le monde. Jai
également rencontré des retraités du domaine de I’enseignement,
chargés de nous expliquer les raisons de cette situation
sociolinguistique, représentant un déséquilibre entre la langue
amazighe vernaculaire et les langues dominantes, a travers leur
expérience professionnelle et familiale.

Enfin, ma liste d'enquétés incluait des personnes dans la trentaine,
principalement actives dans le domaine de I'enseignement de diverses
matiéres. L'échantillon de mon étude était principalement composé de
personnes ayant des liens étroits avec le domaine de I'enseignement.
Cette caractéristique de mon échantillon soulignait I'importance de
considérer le contexte educatif dans I'interprétation de mes resultats et
dans la généralisation des conclusions de mon étude a dautres
populations.

Les témoins étaient repartis en deux groupes, I'un chaouiphone a c6té
des autres langues qu'ils maitrisaient (arabe, francais, anglais, ou autre),
I'autre non chaouiphone. Mon déplacement en Algérie vers la région de
I'Aurés m'a permis de me rendre sur le terrain ou j'ai pu avoir toutes les
données a partir de I'observation directe des différents phénomeénes
sociolinguistiques ainsi qu'un contact direct avec les enquétés (dans
leurs locaux professionnels, d'études ou méme chez eux). Cela m'a
permis de comprendre certains aspects de leur psychologie sociale a
travers les actes de paroles vis-a-vis des langues d'origine vernaculaire
ainsi que des langues étrangeéres. J'ai aussi essayé de contacter des
artistes chanteurs qui representent la culture et I'identité chaouie, et j'ai
réussi a avoir un contact qui a répondu & mes questions par
I'enregistrement de vidéos.
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Plut6t que d'avoir recours a un seul outil de recherche, j'ai opté pour
trois approches distinctes, chacune visant a recueillir un type spécifique
de données. Cette approche me permet d'examiner le sujet sous
différents angles. En premier lieu, jai effectué des observations sur le
terrain, notamment dans les villes de Ain Beida et Oum El Bouaghi.
Cette méthode m'a permis de comprendre de maniére plus approfondie
le contexte local et les dynamiques culturelles environnantes. Ensuite,
j'ai utilisé un questionnaire comme principal instrument de collecte de
données, administré a 24 personnes. Les questions ont été élaborées
avec des objectifs specifiques et le questionnaire a été divisé en trois
parties. La premiére partie était destinée a tous les participants, la
deuxiéme aux personnes arabophones se definissant comme chaouies
mais ne maitrisant pas le chaoui (groupe auquel j’appartiens), et la
troisieme a ceux qui maitrisent la langue chaouie. Les questions étaient
formulées en frangais et en arabe afin de faciliter la compréhension pour
ceux qui rencontrent des difficultés avec l'une ou l'autre langue, et jai
laissé a mes informateurs le choix de répondre dans la langue de leur
préférence avant de traduire le tout en francais. Enfin, j'ai mené des
entretiens individuels avec certains participants, en leur posant les
mémes questions que celles présentes dans le questionnaire. Cela m'a
permis d'approfondir certains aspects et de recueillir des informations
plus détaillées sur leurs perceptions et leurs expériences personnelles.

Cette démarche m'a également permis d'appliquer plusieurs
méthodes de recherche en exploitant ma présence sur le terrain ou j'ai
pu effectuer non seulement une distribution sur place des
guestionnaires, mais aussi des enregistrements audios ou audio-visuels
ainsi qu'une réflexion sur les observations directes du terrain par les
différentes formes de communication.

2.2. Conditions d’observation et passation des entretiens

Mon voyage en Algeérie en novembre 2022, m’a permis d’étre sur le
terrain et de mener une observation participante attentive, selon la
définition de Blanchet (2012 : 46) : « Ce type d’enquéte consiste a
recueillir des données en participant soi-méme aux situations qui le
produisent, par exemple, en ce qui concerne notre champ de recherche,
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lors de conversations spontanées auxquelles le chercheur participe ou
auxquelles il assiste dans la vie quotidienne... ».

J’ai pris en compte les phénomenes langagiers lors des conversations
et des echanges avec les gens (amis, voisins, famille, anciens collegues,
etc.), notamment les images ou les expressions indiquant des traits de
permanence ou des changements linguistiques de la part étatique ou
intraétatique.

Cet outil de recherche a été mis en place dans les villes ou j’ai pu me
déplacer lors de ce voyage : Ain Beida qui se distingue par son usage
prédominant de la langue arabe par rapport aux autres villes visitées, et
Oum el Bouaghi la wilaya et la ville de la faculté de L’ Arbi Ben M’hidi.
C’est I’université qui associe presque toutes les villes et les petits
villages qui I’entourent, donc on y trouve des étudiants qui viennent de
Ain Beida, Ain Fakroun, Ain M’Lila, ainsi que d’autres villages.

Ayant déja mentionné le questionnaire que j’ai fait passer a plus
d’une vingtaine de locuteurs, je m’attarderai a présent sur les entretiens
qui m’ont permis d’avoir une approche davantage qualitative des
phénomeénes observés. J'aurais souhaité mener des entretiens semi-
directifs avec tous les enquétes, mais cela n’a pas été possible lors de
ce séjour. Rappelons ici que ce type d’interview se caractérise par « des
questions ouvertes auxquelles I’informateur peut répondre tout ce qu’il
souhaite, lors d’un entretien, I’enquéteur se contentant de le suivre dans
le dialogue (y compris si I’on s’écarte de la question pendant un certain
temps) » (Blanchet, 2012 : 51).

Les questions de I’entretien suivent la trame du questionnaire.
Chague entretien a été realise sous forme d’une petite discussion qui
dure en moyenne 10 minutes autour du vécu de la personne. Cependant,
le témoin ne se sent pas contraint par des questions, c’est pour cette
raison qu’il peut aller plus loin dans la conversation en évoquant
d’autres données que je n’ai pas sollicitees mais qui semblent
importantes, comme un ajout a I’enquéte.

La réalisation des entretiens n’a pas toujours été assez facile, mais
j’ai pu effectuer trois enregistrements vocaux et un enregistrement
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vidéo avec des personnes pour lesquelles nous fournissons quelques
informations qui paraissent pertinentes :

H.S : Directeur d’une école primaire et ancien instituteur, 58 ans,
habite la ville de Ain Beida ; il maitrise I’arabe, le chaoui et a un bon
niveau en francais. Pére de 3 enfants dont le petit qui a 12 ans maitrise
quelques phrases en chaoui, ce qui n’est pas le cas des autres enfants de
15 et 18 ans. H communiquait abondamment avec ses parents en chaoui
mais ils sont décédés depuis quelques annees.

A : Ancien enseignant de mathématiques, 67 ans, retraite, maitrisant
I’arabe, le chaoui et le frangais. Ayant passé son enfance dans une
région rurale avec ses parents ou ils parlaient tous le chaoui plus que
I’arabe comme langue vernaculaire et quotidienne. Ensuite, il a
démenagé dans la ville d’Ain Beida pour sa scolarisation en étant dans
un bain sociolinguistique plus arabophone que chaouiphone. Marié
avec une femme arabophone, communication familiale en arabe et en
francais.

M : Artiste chanteur de 30 ans de la ville de Meskana juste a c6té de
Ain Beida, ne maitrisant pas le chaoui. En revanche, il apprend des
chansons et des expressions en chaoui pour ses chansons.

J : Ancienne commergante de 60 ans, qui aime évoquer les variations
du chaoui en fonction des différentes régions de I’Aures. Ainsi, elle a
transmis la langue a ses enfants qui sont des semi-locuteurs : ils
comprennent le chaoui mais ne le parlent pas.

3. Langue et culture chaouies : persistance ou résistance ?

Blanchet (2012) a proposé plusieurs définitions de la culture, toutes
convergeant vers un point commun : la culture est définie comme le
partage d'un ensemble de comportements ou de pratiques spécifiques
au sein d'un groupe social donné. Elle est aussi définie comme un
ensemble de savoirs acquis, dont la langue, transmissibles entre
génerations. Cependant, une autre définition de la culture, toujours
évoquée par Blanchet, met I'accent sur I'idée que tout ce qui constitue
la culture est une construction humaine.
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3.1. Cadre théorique et réflexions sur I’identité

La culture ne se trouve pas isolée dans une société mais entre en
relation permanente avec d’autres éléments, ce qui aboutit a I’identité
ethnosocioculturelle d’un groupe social donné.

Il s’agit non seulement de ce qui fait l'unité d'un groupe et sa
différence par rapport a d'autres groupes — a savoir un ensemble
singulier de caractéres propres qui symbolise cette unité et signifie cette
différence — mais aussi de la permanence de ce groupe dans le temps a
travers I'histoire, malgré tous les changements qui l'ont affecté :
« I'identité collective renvoie a une memoire par laquelle le groupe
présent se reconnait un passé commun, le remémore, le commémore,
I'interpréte et le réinterprete » (Lapierre, 1984 : 196).

Cet ensemble de valeurs et de caractéres partagés par le groupe joue
le r6le d’une représentation identitaire de la communauté, ce qui fait
que les membres de la communauté s’identifient a travers ces valeurs
héritées de leurs ancétres. Cela se manifeste souvent par un sentiment
d’appartenance, ce qui est le cas dans la communauté chaouie qui
présente toujours une fierté et un sentiment positif envers I’histoire du
chaoui : « Nous les Chaouis » est une expression abondamment
véhiculée par les Chaouis pour exprimer cette fierté d’appartenir a cette
région. Mais certaines questions se posent. La langue est-elle toujours
présente quand il s’agit d’une identité collective a transmettre ?
Qu'advient-il si cette langue occupe une place hiérarchiqguement moins
valorisée ?

En fait, la langue ne représente pas seulement I’instrument qui sert &
la communication dans un groupe social donné, mais constitue aussi un
ensemble de codes sociaux et ethniques véhiculés par des expressions
ou des mots, ceux-ci ne pouvant étre interprétés ou décodes que par une
communauté qui partage le méme code et la méme compréhension. La
langue est donc un moyen primordial de toute expression culturelle. Et
pourtant, la langue ne se trouve pas toujours au centre des pratiques
socioculturelles dans la communauté. Cela pourrait étre le cas chez des
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personnes qui ne pratiquent pas la langue d’héritage mais pour qui elle
représente un symbole de I’identité sans qu’ils aient recours a son
utilisation pour I’expression culturelle. Ce qui, dans le cas des Chaouis,
nous amene a nous intéresser aux notions de persistance et de
résistance, dans le domaine linguistique et/ou culturelle.

3.2. Persistance et résistance : définitions et mise en contexte

La persistance pourrait étre definie comme un phénomeéne de
maintien et d’adaptation tandis que la résistance s’apparenterait plut6t
a des actions militantes pour entrainer des changements au sein d’une
société donnée. Dans le cas des langues minoritaires ou minorisées
comme le chaoui, la question se pose du point de vue global du
tamazight et du point de vue particulier de cette variété de langue
berbere.

Parmi les donneées sociolinguistiques sur la variété berbére chaouie,
notons essentiellement les travaux d’André Basset (1959) faisant suite
a des écrits antérieurs de Rene Basset et Emile Masqueray a la fin du
XIXe siécle ou encore de Jean Servier (1955). Ces derniéres années, on
observe un intérét croissant pour cette langue et sa communaute,
marquant ainsi un changement significatif dans la dynamique de la
recherche. Ainsi, aujourd’hui, plusieurs universités algériennes, dont
celle de Batna, apportent de nouvelles pierres a I’édifice des
connaissances sur cette variéte linguistique.

On peut donc signaler le lien étroit qui existe en Algérie entre la
survivance et la vitalit¢ du tamazight (comme langue, culture et
identité) et le mouvement de revendication linguistique et culturelle qui
les porte depuis plusieurs décennies et qui a notamment abouti a la
reconnaissance officielle du tamazight en 2016 et a son introduction
dans le systeme éducatif (secondaire et supérieur).

L’engagement de cette communauté originelle mais minorisée a été
un moteur déterminant de la persistance et de la revitalisation du
tamazight, notamment en contexte chaoui malgré [I’arabisation
accélérée apres I’Indépendance. Les usages actuels de I’amazighité lui
conférent egalement une dimension scripturale a la symbolique forte,
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donnant lieu a une littérature naissante, ainsi qu’a une production
scientifique de plus en plus soutenue, parfois méme en langue chaouie.
3.3. La vitalité culturelle des Chaouis

L’identité chaouie est reconnue pour étre liée au sens de la fierté.
L’homme et la femme chaouis ont une fonction respective dans la vie
sociale et familiale et sont représentés visuellement par une image
specifique par leur style vestimentaire, donnant d’emblée une
reconnaissance a cette communauté. La culture chaouie a été conservée
par I’ancienne génération et héritée par la nouvelle, tant en milieu rural
gu’en milieu urbain.

La culture amazighe chaouie de I’est algérien est proche de celle du
sud-ouest de la Tunisie, pour tout ce qui est du ressort du style
vestimentaire, des danses ou encore de la gastronomie.

3.3.1. La tenue de la femme chaouia : la melhfa

Dans un groupe de femmes algériennes portant chacune une tenue
de sa région, puisque I’Algérie représente une importante diversité
culturelle, la femme chaouie est reconnue par sa tenue traditionnelle,
ses bijoux et ses tatouages. La tenue féminine des Chaouis s’appelle
melhfa portée avec des bijoux sur la téte ainsi qu’aux mains et aux pieds.
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La melhfa représente aujourd’hui un symbole de I’amazighité ; cette
tenue est portée non seulement par les femmes d’origine chaouie mais
aussi par toutes les femmes algériennes amazighes’ qui ressentent la
fierté d’appartenir a cette identité ancienne. Cela se manifeste dans
toutes les fétes de mariage, les évenements culturels, etc.

En outre, les bijoux berbéres partagent généralement des similitudes,
notamment en termes de symboles, avec des variations selon les régions
et les tribus. Parmi les bijoux spécifiques a la région de I’Aurés, on
trouve les fibules en forme triangulaire pour accrocher la tenue melhfa,
ainsi que la ceinture portée autour de la taille, ornée de divers motifs et
fabriquée en argent ou en or. Les photos suivantes ont été prises dans la
région dans différents événements culturels :

Figure 2 : Fibules qui servent a accrocher la tenue melhfa
(© Rahim Boukricha).

3.3.2. La musique chaouie : entre folklore et militantisme

La musique chaouie se distingue par son caractére folklorique. Un
groupe de personnes se met en face de I’auditoire et chante en chceurs
avec la gasba (fldte) et le bendir (tambour), cela s’appelle les rahaba.
Comme sur la photo ci-dessous, les hommes portent des barnous et le
chech (un tissu sur la téte). La photo a été collectée dans la région des
Aurés (Batna) dans une féte de mariage.

" Elle est aussi portée par des Algériennes non-amazighophones lors de fétes de
mariage ou d’autres évenements festifs ou commémoratifs.
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Figure 3 : Les Rahaba Chaouia avec gasba et bendir en tenue traditionnelle
(© Rahim Boukricha).

Cette specificité caractérise les fétes de la région. Un celebre poéte
et chanteur de la région, Aissa Jermouni, a toujours été une réference
de la culture et de la chanson chaouies, ainsi qu’un point de repere pour
étudier les éléments de la poésie chaouie dans les traditions folkloriques
de la région :

« Jermouni a célébré la beauté de la femme, I’amour charnel, les
traditions rituelles de la campagne, les difficultés d’existence et
certains faits historiques du moment. Sa poésie chantée est rustique et
alterne parfois la langue berbére chaouie et la langue arabe. »
(Haddad, 2003 : 3870)

Avec le temps, I’identité de la communauté chaouie est de plus en
plus connue. Il existe une véritable fierté culturelle et identitaire de la
population, et ce, en dépit de I’absence de la langue comme moyen de
communication quotidien. Cet attrait culturel se manifeste par les
entreprises artistiques et sociales de la population, a travers les chansons
et poémes repris par la nouvelle génération, en tant qu’éléments du
patrimoine culturel amazigh chaoui.
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« Plusieurs indices montrent que I’apport des Chaouis a leur langue
est en cours de modification depuis quelques années. La création de
plusieurs associations culturelles berbéres locales, un début
d’implantation des partis politiques « berbéres » (RCD/FFS), le
développement de la chanson moderne — & thématique volontiers
identitaire, semblent indiquer que la conscience « berbere » s’est
sensiblement développée dans cette région, traditionnellement
discréte sur ce plan et largement dominée par les courants
d’inspiration islamique (réformistes classiques (« Oulémas ») /
islamistes). » (Chaker, 1993 : 1876)

Ce sont les éléments clés de I’identite culturelle chaouie qui
permettent la distinction des autres composantes du monde berbére. Il
ne s’agit pas seulement des éléments culturels, mais aussi des vecteurs
de mémoire collective et de transmission intergénérationnelle, ce qui
permet bien évidemment la préservation de la richesse de cette culture
ainsi que la diversité de I’identité berbére8.

Par ailleurs, la chanson chaouie engagée a joué un réle fondamental
dans cette dynamique de persistance mais aussi de résistance amazighes
dans la région des Aureés. Les expressions folkloriques ont contribué a
la préservation de la langue, culture et identité amazighes, mais c’est
surtout a travers la production musicale moderne, que I’amazighité s’est
affirmée dans la région des Aurés. La chanson engagée a été un
veritable vecteur de conscientisation identitaire. Des artistes et des
groupes emblématiques, tels le groupe Les Berberes, Dihiya, Mihub,
Djamel Sabri, Houria Aichi, Massinissa, ou plus récemment le groupe
Iwal, ont été des acteurs majeurs dans la réaffirmation de I’amazighité
dans la région. Le choix de leurs noms d’artistes, assumant fierement
leur identité amazighe, constitue en soi un acte de résistance culturelle.
A une époque ou chanter en chaoui relevait d’un acte de défi, cette
langue étant minorisée, ces artistes ont grandement contribué a faire
exister I’amazighité dans I’imaginaire collectif chaoui. L’expression
artistique reste encore un levier crucial et un vecteur de transmission,
de conscientisation et de mémoire.

8 C’est par exemple le cas avec le groupe ZIRATOURA auquel j’appartiens.
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3.3.3. Données complémentaires issues de notre enquéte

Lors de notre enquéte de terrain, nous avons consacré une partie de
notre investigation a examiner le lien des interviewés avec la culture
(Kateb, 2024). Nous avons eu comme résultat une diversité de
sentiments et de connexions individuelles avec la culture. Plusieurs
répondants expriment un attachement profond a la culture chaouie, la
considérant comme une partie essentielle de leur identité, comme le
cceur de leurs racines et de leur patrimoine. Certains soulignent
I’importance des danses, chansons, traditions, plats et styles
vestimentaires. Pour beaucoup, la culture représente un héritage
culturel qui les relie au passe. Cependant, pour d’autres, il y a un
sentiment d’inquiétude quant a la disparition progressive de certains
modes d’expression par endroits.

Pour aborder la question de la situation culturelle, nous avons
demandé si la culture chaouie avait sa place parmi les autres cultures
amazighes. La perception globale des réponses souligne la place
significative de la culture chaouie au sein des cultures amazighes,
mettant en lumiére ses caractéristiques uniques et ses riches traditions
artistiques. Certains insistent sur ses aspects culturels spécifiques tels
que la gastronomie et la musique, considéres comme des éléments
enrichissants pour la société. Toutefois, des nuances émergent, certains
soulignant que la culture chaouie pourrait ne pas se réapproprier
pleinement sa place ou faisant état des défis de préservation face aux
évolutions culturelles.

Dans I’ensemble, la majorité des réponses expriment une fierté et
une reconnaissance de la valeur de la culture chaouie au sein du paysage
culturel amazighe. Elles la considérent comme une culture importante
au niveau national, en raison de son étendue géographique dans I’est
algérien et de sa contribution significative a I’héritage culturel
amazighe, a travers des éléments comme le style vestimentaire, la
poesie, et d’autres facettes culturelles. Cette reconnaissance souligne
son role majeur dans I’enrichissement du patrimoine culturel national,
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lui conférant une place influente au sein de la diversité culturelle
amazighe.

Parmi les réponses des participants avec lesquels les entretiens ont été
effectués en 2022, voici quelques extraits concernant la place de la
culture chaouie dans I’ensemble des cultures amazighes :

R : oui donc le chaoui a sa place dans I’ensemble des cultures amazighes

H.S : Pour moi elle n’a pas seulement sa place, ce n’est pas un biais culturel, La région
de I'Aurés est en réalité considérée comme le berceau de I'amazigh, méme historiquement c’est
cette région qui a confronté I’ennemi dans toutes les guerres comme, par exemple la Kahina

(appelé en arabe) et on I’appelle Dihya en chaoui.

En tenant compte des éléments fondamentaux de la culture, ainsi que
des résultats recueillis sur le terrain lors de notre enquéte, on peut
constater finalement que la culture chaouie est persistante non
seulement dans les villes de Batna, Khenchla, Oum el Bouaghi, Ain
Beida et Tébessa, mais également dans d’autres régions d’Algérie
proches de I’ Aures. La persistance culturelle est incontestable, avec une
reconnaissance unanime de la communauté ainsi que différentes
pratiques qui montrent la dynamique socioculturelle vivante, placant
par ailleurs le chaoui comme un pilier central de I’identité chaouie.
Cependant la question linguistique mérite une attention spécifique.

3.4. Persistance ou résistance linguistique ?

La question linguistique mérite une attention toute particuliere dans
le contexte des Aures et de la communauté chaouie.

3.4.1. Analyse des facteurs de vulnérabilité

Tout d’abord, il est important de distinguer les facteurs externes et
internes qui ont contribué & la situation actuelle caractérisée par une
fragilité linguistique. En ce qui concerne les facteurs externes, il faut
considérer les occupations que le pays a connues depuis des
millénaires : I’invasion par les Vandales puis les Romains, la conquéte
des Ottomans, I’islamisation par les Arabes, I’occupation francaise,
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I’arabisation récente, ainsi que les décisions gouvernementales qui ont
paramétré le statut de chaque langue.

Selon Chachou (2013), la sélection des langues nominées pour étre
officielles dans le pays est consécutive d’une idéologie visant a
valoriser certaines langues et a en dévaloriser d’autres. Pour I'Etat,
malgré toutes les langues parlées en Algérie, deux seulement sont
aujourd’hui considérees comme officielles : I’arabe et le tamazight.

Cela a impacté la présence des langues amazighes globalement, qui
ont éteé classées en tant que « dialectes » avec toutes les variations (ce
qu’on appelle aujourd’hui le chaoui, kabyle, touareg, mozabite, etc.),
pour désigner une seule langue officielle et nationale qui s’appelle la
langue amazighe intégrée dans le systeme éducatif aujourd’hui. Certes,
reconnaitre le tamazight au terme d’une longue lutte, c’est reconnaitre
toutes ses variantes regionales. Les textes sont clairs a ce sujet. Mais
c’est un facteur qui a mis toutes les langues amazighes, non seulement
le chaoui, en situation problématique, en les écartant de la liste des
langues nationales, et les a localisées chacune dans sa région. Toutefois,
avant d’étre une question, voire une réponse, linguistique, le tamazight
a servi d’embleme a la défense de I’identité et de la culture amazighes
sur son propre territoire.

En ce qui concerne les facteurs internes, le caractére oral dominant
de la langue fait partie des spécificités de cette identité linguistique a
travers les poémes, les contes, la chanson, etc. Elle reste donc un
héritage oral non écrit intergénérationnel dans certaines régions mais
pas pour d’autres, ce qui la rend vulnérable. Toutefois, certains
entrevoient de formes de résurgence ou de résilience.
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H.S: Son déclin est indéniable, mais je suis convaincu qu'elle n'est pas vouée
a disparaitre. Au contraire, je constate un regain d'intérét, surtout chez la nouvelle
génération, pour redécouvrir sa propre culture et restaurer l'estime qui lui est due.
Cette jeunesse, qui ignorait souvent son héritage au sein d'une culture ancienne,
commence a valoriser a nouveau cette identité. Elle ne percoit pas de conflit entre
sa langue amazighe et 'arabe, ni avec toute autre langue. Ce qui importe, c'est la
fierté de son amazighité, sans opposition ou compétition avec l'arabe ou toute autre
langue. 1l y a un dicton qui dit "Celui qui apprend la langue d'une nation évite ses
torts." Apprendre la langue d'autres cultures est louable, alors pourquoi ne pas
considérer notre propre langue, le patrimoine de nos ancétres, tout en apprenant

d'autres langues ? Pour moi, il n'y a pas de conflit a cela.

Outre le fait que la communication quotidienne assurée par le chaoui
existe beaucoup plus dans la région de I’ouest de I’ Aurés, en particulier
au niveau rural et urbain dans le massif montagneux — principalement
dans les villes de Batna et Khenchla et leurs périphéries — la
transmission générationnelle perdure: méme s’il s’agit d’enfants
scolarisés ayant appris d’autres langues, ils communiquent en chaoui.
Cela n’empéche certainement pas I’existence de I’arabe mais il s’agit
d’une coexistence de deux langues principales de communication. Ce
bilinguisme représente un atout par rapport a cette région ainsi que pour
la dynamique sociolinguistique qui favorise davantage le chaoui. En
revanche, dans les villes de I’est de I’ Aurés, le chaoui reste conservé en
milieu rural mais relativement moins fréquent en zone urbaine. Ainsi,
concernant le paysage linguistique des villes de I’Aurés, la langue
amazighe standardisée prédomine dans les enseignes des
établissements officiels a Oum EI Bouaghi et Ain Beidha, ce qui refléte
la reconnaissance institutionnelle de la diversité linguistique envers la
langue amazighe standardisée uniquement. En revanche, le chaoui
n’existe pas dans ce type d’enseignes, qu’elles soient publiques ou
privées. Certes, le chaoui est une variété de langue amazighe mais ce
n’est pas cette variété qui est mise en lumiere dans les Aures. On peut
noter toutefois que, sur les enseignes officielles, c’est généralement des
néologismes  transcrits en tifinagh, rendus graduellement
compréhensibles par I’'usage et la médiatisation, un schéma qui n’est
pas spécifique au tamazight, mais qui pose la question de la valorisation
des variantes régionales.
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Voici un exemple de photo prise dans la ville de Oum EIl Bouaghi
avec un affichage en langue arabe et amazighe :

-}
Figure 5 : [Amezgun n bara n-um lebwagqi] (en tifinagh)
Théatre ‘En plein air’ Oum El Bouaghi (© Rayane Kateb).

3.4.2. Persistance linguistique partielle et résistance en cours

Pour donner une lueur d’espoir a cette identité linguistique, les
Chaouis accomplissent quelques actes de résistance pour maintenir leur
identité chaouie. Rappelons ici que notre enquéte sur le terrain (Kateb,
2024) a été menée sur trois générations pour étudier le parcours
intergénérationnel de cette langue, le questionnement sur la persistance
concernant principalement la génération de 18 a 30 ans. Cette
génération se répartit en deux types, des personnes qui maitrisent le
chaoui (chaouiphones) et des arabophones d’origine chaouie. Les
chaouiphones mettent en place des initiatives d’enseignement et de
transmission de la langue en tant qu’une partie principale de I’identité
linguistique. Les personnes qui ne le maitrisent pas sont en situation de
redécouverte, elles tentent de mieux comprendre cette facette de leur
identité, elles tentent de comprendre cette situation plus ou moins
problématique en essayant de préserver le chaoui en tant que langue
d’identité locale, qui n’est pas forcément un moyen d’accés a
I’information ou de s’ouvrir au monde, mais au moins un élément
incontournable du patrimoine a préserver.
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Par ailleurs, le chaoui se maintient en communication quotidienne
également dans la diaspora chaouie, plus particulierement en France ou
les Chaouis se trouvent un peu partout, notamment dans le sud de la
France. Les réseaux sociaux jouent un role crucial dans la transmission
du chaoui aux nouvelles générations ; des vidéos tutoriels et la création
de groupes dédiés mettent en avant des questions linguistiques,
contribuant ainsi a I’enseignement et & I’enrichissement du lexique
chaoui. Cette démarche sur les réseaux sociaux témoigne de la volonté
de préserver et de transmettre la richesse linguistique de la culture
chaouie. Il est a noter une conscience chez les jeunes Chaouis qui
s’efforcent de revitaliser leur langue par le biais des réseaux sociaux.

Enfin, les différents événements périscolaires dans les régions de
I’ouest aurasien contribuent activement a la promotion et
I’encouragement a parler I’amazighe ou une de ses variantes en tant que
langue d’identité. Cela ne signifie pas forcément une volonté d’écarter
I’arabe mais plutot d’enrichir le patrimoine en utilisant les langues
d’origine de la région, I’arabe étant la langue officielle unie pour tout le
peuple algérien et le tamazight étant la langue d’héritage avec ses
spécificités pour chaque région du pays.

La photo ci-dessous, qui témoigne de cette résistance linguistique, a été
prise lors d’un événement culturel dans une école primaire de la ville
de Batna.
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Figure 6 : Photo prise dans une école de Batna (© Rahim Boukricha).

Conclusion

Dans ce contexte sociolinguistique, les résultats de notre recherche
ont tent¢é d’enrichir la compréhension des dynamiques
sociolinguistiques dans les régions berbérophones d’Algérie et d’offrir
des perspectives précieuses sur les processus de hiérarchisation des
langues, de contact linguistique et de transmission culturelle. En
mettant en lumiére les défis et les opportunités lies a la préservation du
chaoui en tant que patrimoine linguistique et culturel, cette étude
alimente également les débats sur la revitalisation des langues
minoritaires et le role des politiques linguistiques dans la promotion de
la diversité linguistique. A cet égard, la situation sociolinguistique du
chaoui reste encore ambigué, notamment concernant la question de la
vitalité linguistique, dans la mesure ou I’'usage du chaoui reste
déséquilibré entre la région de I’est et de I’ouest aurasien. On peut dire
qu’il y a d’une part une vitalité culturelle forte, d’autre part une
persistance langagiere disparate et enfin une résistance linguistique
partielle. Le point fort de cette identité réside bien evidemment dans la
culture. Etant donné le défi que rencontre la langue, la culture continue
a jouer le role central dans la transmission du patrimoine a travers toutes
les composantes culturelles (musique, danses, rituels, artisanat). Cette
richesse demeure vivante dans toute la communauté sans exception, ce
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qui permet certainement de maintenir une forte présence de I’identité
chaouie. La culture, malgreé les pressions subies et les debats récurrents
autour de I’amazighité, reste omniprésente dans les traditions, les
coutumes, les habitudes incarnées dans la communauté chaouie dans
toute la région de I’ Aurés, qu’il s’agisse d’une population chaouiphone
ou arabophone. Cela montre que la culture représente un élément
incontournable dans le tissu social de la région, et que méme si la
question linguistique reste délicate, I’amazighité dans sa diversité est
davantage mise en lumiére que par le passe.

Bibliographie

BARA, S. (2020), « La géolinguistique et la survivance des langues. Le cas
du Berbére : Ancienne langue nord africaine ». Timsal’n Tamazight,
vol. 12, n°1, pp. 235-256.

BLANCHET, P. (2012), La linguistique de terrain. Méthode et théorie. Une
approche ethnosociolinguistique de la complexité. Rennes : Presses
Universitaires de Rennes.

BASSET, A. (1959), Articles de dialectologie berbére. Centre national de la
recherche scientifique, Paris : Edition C. Klincksieck.

BOUDJELLAL, M. (2012), « Nemencha : société et langue ». Encyclopédie
Berbére (34), pp. 5434-5444.

https://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/2713.

BOULHAIS, N. (1998), « Recherches sur I’ Aurés, bibliographie ordonnée »,
Revue Etudes et documents berbéres, pp. 284-312.

https://shs.cairn.info/revue-etudes-et-documents-berberes-1998-1-
page-2842?lang=fr

CAMPS, G. (1980), Les Berbéres. Mémoire et identité. Préface de S. Chaker.
Avrles : Actes Sud.

CHACHOU, I. (2013), La situation sociolinguistique de I’ Algérie — Pratiques
plurilingues et variétés a I’ceuvre, Paris : L’Harmattan.

CHAKER, S. et al. (1990), « Aurés ». Encyclopédie Berbére (8), pp. 1097-
1169. https://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/258.

CHAKER, S. (1993), « Chaoui/Chaouia », Encyclopédie berbére (12), pp.
1875-1877. http://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/2107.

161


https://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/2713
https://shs.cairn.info/revue-etudes-et-documents-berberes-1998-1-page-284?lang=fr
https://shs.cairn.info/revue-etudes-et-documents-berberes-1998-1-page-284?lang=fr
https://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/258
http://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/2107

Rayane KATEB

HADJARAB, S. (2016), « Autodénigrement et résignation : le chaoui, une
langue aujourd’hui menacée - Université de Batha». GERFLINT.
Batna. https://gerflint.fr/Base/Algerie23/hadjarab.pdf.

HADDAD, M. (2003), «Jermouni Aissa (1886-1945) ». Encyclopédie
berbere (25), pp. 3870-72.

https://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/1494.

KATEB, R. (2024), Langue et culture chaouies en Algérie: enjeux
sociolinguistiques et identitaires, Mémoire de Master 2, Université de
Montpellier Paul-Valéry.

LAPIERRE, J.-W. (1984), « L'identité collective, objet paradoxal : d'ou nous
vient-il ? », Recherches sociologiques, 15, 2.

MITARD, A-E. (1941), « Apercu des grands traits géographiques de I’ Aures,
Algérie». Revue de Geéographie Alpine. pp. 557-578.
https://www.persee.fr/doc/rga_0035-1121 1941 num_29 4 4332.

OUARAS, K. (2021), « De I’hétérogénéité linguistique et culturelle en
contexte algérien : esquisse d’une approche glottopolitique »
https://www.academia.edu/108705097/De | h%C3%A9t%C3%A9ro
0%C3%A9IN%C3%Ait%C3%A9 linguistique et culturelle en cont
exte_alg%C3%A9rien_esquisse d _une approche_glottopolitique

162


https://gerflint.fr/Base/Algerie23/hadjarab.pdf
https://journals.openedition.org/encyclopedieberbere/1494
https://www.persee.fr/doc/rga_0035-1121_1941_num_29_4_4332
https://www.academia.edu/108705097/De_l_h%C3%A9t%C3%A9rog%C3%A9n%C3%A9it%C3%A9_linguistique_et_culturelle_en_contexte_alg%C3%A9rien_esquisse_d_une_approche_glottopolitique
https://www.academia.edu/108705097/De_l_h%C3%A9t%C3%A9rog%C3%A9n%C3%A9it%C3%A9_linguistique_et_culturelle_en_contexte_alg%C3%A9rien_esquisse_d_une_approche_glottopolitique
https://www.academia.edu/108705097/De_l_h%C3%A9t%C3%A9rog%C3%A9n%C3%A9it%C3%A9_linguistique_et_culturelle_en_contexte_alg%C3%A9rien_esquisse_d_une_approche_glottopolitique

Langues & Discours
Volume 2/ n°3, juillet 2025, p. 163-186

Héritage du francais au Cambodge : entre domination,
résistance et réappropriation

Raphaél GROSBOIS

DIPRALANG EA-739

Université de Montpellier Paul-Valéry
raphael.grosbois96@gmail.com

Résumé : Cet article explore I’héritage linguistique du francais au Cambodge en
analysant les processus de résistance (sous différents angles), de rejet et
d’appropriation dans un contexte post-colonial conflictuel. Nous examinons
comment le francais, en tant que vestige colonial, est intégré, contesté, réinterprété
et réapproprié dans le répertoire linguistico-identitaire cambodgien, révélant des
dynamiques de domination, de résilience et d’acculturation. L’étude vise a
comprendre comment le francais est resignifié aujourd’hui, oscillant entre
instrument de capital culturel et marqueur d’une histoire partagée.

Mots-clés : Héritage linguistique, frangais au Cambodge, appropriation et
résistance, post-colonialisme, capital culturel.

Abstract : This article examines the linguistic heritage of French in Cambodia by
analyzing the processes of resistance (from various perspectives), rejection, and
appropriation within a conflicted post-colonial context. It investigates how French,
as a colonial legacy, is integrated, contested, reinterpreted, and reappropriated
within Cambodia’'s linguistic and identity repertoire, revealing dynamics of
domination, resilience, and acculturation. The study aims to understand how French
is redefined today, oscillating between an instrument of cultural capital and a
marker of a shared history.

Keywords: Linguistic heritage, French in Cambodia, appropriation and resistance,
post-colonialism, cultural capital.
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Introduction

Le terme khmer « ©N1i¥ » [barang] illustre de maniére
poignante I’héritage linguistique du francais au Cambodge. A
I’origine, « N1 » [barang] désignait spécifiquement les Francais,
mais son utilisation s’est élargie pour englober tous les Occidentaux,
indépendamment de leur nationalité. Cette évolution sémantique
contraste avec le terme « XSUIIS#I » [chom boroteh], qui désigne
les étrangers de maniére plus générique. Alors que « chom boroteh »
fait référence a Ialtérité sans spécifier ’origine, « TNNH » [barang]
est chargé d’une dimension symbolique qui refléte I’intégration d’une
domination dans I’imaginaire linguistique collectif : I’Occidental (tout
étranger occidental) est ainsi pensé en premier lieu comme Francais.

Il est pertinent de noter que le terme « tNiii » [barang]
/ba:ran/ est fréquemment employé sous sa forme abrégée, tandis que la

forme compléte « barangses » [CnTHiIEI] /baragseih/ est
relativement moins courante. Cette derniere est souvent utilisée de
maniére humoristique par les Cambodgiens, soulignant ainsi son
association phonétique avec le mot « francais » /fgdse/, ce qui
témoigne d’une dynamique linguistique ou I’humour sert a renforcer
les liens culturels et historiques entre les deux entités. Ce phénomene
d’appropriation linguistique et de glissement sémantique peut étre
interprété comme un reflet de I’appropriation culturelle et d’une
familiarité croissante la culture occidentale. Contrairement a d’autres
contextes ou le passé colonial peut étre percu de maniéere conflictuelle,
I’utilisation du terme « barang » semble témoigner d’une acceptation
et d’une intégration de I’influence frangaise dans la culture
cambodgienne. Cette terminologie incarne une forme de
reconnaissance des relations historiques et de I’impact linguistique et
culturel que le francais a eu sur le Cambodge.

Cet article propose une analyse approfondie de la transmission du
francais au Cambodge, a la lumiére des concepts de I’analyse du
discours et des outils des études post-coloniales. Nous examinerons
comment, depuis I’indépendance de 1953, le francais a évolué d’une
langue dominante a une langue minoritaire, confronté aux défis poses
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par les Khmers rouges et I’occupation viethamienne. En nous basant
sur des recherches antérieures que nous avons réalisées en 2022, ainsi
que sur des travaux universitaires et des ressources archivistiques,
nous analyserons les dynamiques de résistance qui se sont manifestées
de 1953 a 1991, période marquée par des défis politiques et
idéologiques, avant de mettre en lumiére la résilience du frangais face
a des politiques linguistiques hostiles. En effet, cet article adopte une
approche compréhensive (Kaufmann, 2022) et mobilise I’entretien
basé sur le récit de vie (Ricoeur, 1990) pour explorer les vécus et
perceptions Iés a la langue francaise au Cambodge. Notre enquéte de
terrain repose sur des entretiens semi-directifs avec 12 informateurs
(anciens enseignants, étudiants, fonctionnaires) ayant traversé les
périodes d’occupation et de repressions linguistiques. Nous
mobilisons explicitement le paradigme compréhensif
(phénoménologie et hermeéneutique) pour comprendre les vécus, les
rapports a la langue et les processus de resignification du francais au
Cambodge.

Au-dela de sa simple survie linguistique, le francais apparait
comme un symbole ambivalent, a la fois vecteur de domination
politique et institutionnelle, mais également porteur de valeurs
démocratiques et de résistance culturelle. En réfléchissant sur ce
dualisme, nous nous interrogerons sur le réle historique et symbolique
du francais au Cambodge et ses enjeux dans la transmission culturelle
et linguistique dans un contexte post-colonial. A travers cette
exploration, nous espérons contribuer & une compréhension nuancée
des rapports linguistiqgues au Cambodge et de la maniére dont le
francais continue d’influer sur les identités contemporaines, tout en
intégrant les perspectives post-coloniales qui questionnent les
héritages colonialistes et leurs portées actuelles sur des pays ainsi que
des populations.

1. Contexte historique et sociolinguistique du francais au
Cambodge

L’instauration  du  protectorat  francais  (1863-1953) a
progressivement remodelé les structures du pouvoir cambodgiennes,
reconfiguré la répartition sociale des réles au sein de la population et
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influencé les représentations culturelles et identitaires des élites
dirigeantes et du peuple khmer. Ces transformations ont marqué,
parfois durablement, les symboles identitaires et linguistiques au sein
de la société cambodgienne. Dans un contexte de tensions et conflits
régionaux, les élites dirigeantes khmeres cherchaient a préserver leurs
traditions et leurs influences face aux menaces extérieures.

1.1. La colonisation frangaise, I’indépendance et ses impacts
linguistiques : la naissance d’une identité linguistique
nouvelle du khmer ?

Avant I’arrivée des Francais, le Cambodge était un royaume dans
lequel la langue khmere et les traditions étaient profondément
enracinées dans la culture, la religion et la société. La monarchie,
soutenue par le clergé bouddhique, jouait un rdle central dans
I’éducation (Prigent, 2020) et la construction de I’identité nationale
centrée sur la culture d’un savoir-étre religieux et d’un savoir-faire
agricole (Sen, 2020).

Cependant, la situation geéopolitique délétere de la région, sous
domination siamoise et vietnamienne, et défavorable au Royaume
cambodgien, a participé a la précarisation politique, économique et
culturelle du pays. C’est dans ce contexte que le roi Norodom a signé,
le 11 ao(t 1863, un traité de protectorat ayant pour but que « la France
accorde sa protection au Cambodge afin de lui permettre d’échapper
définitivement a I’emprise siamoise » (Aberdam, 2019). Ce traité
marque donc une nouvelle ére dans la dynamique linguistique et
sociopolitigue du pays. Il s’agit également du premier repére
historique dans la compréhension de I’acceptation du passé colonial
au Cambodge.

L’implantation des colonisateurs francais a bouleversé
progressivement I’ordre précolonial. Bien que la colonisation ait été
caractérisee de difféerentes maniéres dans le champ de la recherche et
dans le champ meémoriel, les Francais ont cherché a prendre le
contréle du pouvoir cambodgien (Aberdam, 2019) et a exploiter aussi
bien les ressources agricoles qu’humaines. 1l y a cependant un point
que les historiens soulignent clairement : la colonisation frangaise a
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permis a la survie nationale khmere. Un concours qui « ne peut étre
oublié ni négligé » (Bigaud, 2023 : 76) et qui, bien au contraire, est
souvent rappelé.

Les Francais ont maintenu la monarchie khmere comme un
symbole de continuité tout en instaurant au fil des décennies un
systtme administratif qui favorisait les intéréts politiques,
administratifs, économiques, commerciaux et linguistiques francais.
Les recherches historiques montrent a quel point il a fallu du temps
aux administrateurs frangais pour comprendre le fonctionnement du
pouvoir khmer. En revanche, des qu’ils I’ont pu, ils ont su se servir de
la royauté et des maisons cambodgiennes (Aberdam, op.cit.) pour
assoir leur autorité. Bien que maintenue, I’administration
cambodgienne «est devenue un paravent servant les intéréts de la
France » (Bigaud, 2023 : 51). Les premieres années du protectorat
peuvent étre caractérisées par différentes dynamiques : les Francais
n’ont pas nécessairement mis en place des réformes immédiates, mais
ont plutdt cherché a orienter le fonctionnement du pouvoir vers la
fragilisation des maisons élitaires cambodgiennes. Cependant, les
élites et les mandarins ont su parfois tirer avantages de la situation
pour perpétuer leurs pratiques sociales et préserver leurs intéréts.
Malgre ceci, les Francais ont fait surgir une nouvelle élite
cambodgienne francophone, formée par des écoles qui visaient a
produire des intermédiaires linguistiques et administratifs au service
des autorités francaises. Le but de cette instruction était de « préparer
les Cambodgiens a occuper rapidement les fonctions de télégraphistes
et d’interpretes » (Sok, 1999 : 297).

Le systeme eéducatif colonial, bien qu’initialement limité, a
commencé a modifier la perception de I’éducation et de la langue.
Alors que le Cambodge possédait des écoles primaires au sein des
pagodes, les efforts des colonisateurs pour établir un réseau éducatif
dont les valeurs morales enseignées étaient étrangeres a la population,
ont conduit a I’ouverture de nouvelles écoles, méme si ces derniéres
« n’étaient pas populaires car le peuple résistait a la présence
francaise, en particulier a la langue » (Sen, 2020: 20). En effet,
I’imposition du francais dans les domaines clés de la vie publique,
telles que la justice et I’administration, a parfois été percue comme
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une atteinte a I’essence méme de la société khmere. Chandler notait en
2011 que «les Frangais étaient souvent percus par les Cambodgiens
comme une attaque contre I’essence méme de leur civilisation »
(2017).

Les transformations ainsi apportées par les réformes coloniales
francaises, ont modifié le paysage éducatif ainsi que I’identité
linguistique et culturelle & travers les contacts et interactions entre les
colonisateurs et les colonisés. En effet, les réformes de modernisation
et de préservation du patrimoine culturel implémentées dans le pays,
ont engendré un lien complexe vis-a-vis du francais, qui est devenu a
la fois symbole de modernité, d’ascension sociale, et instrument de
domination, tout en genérant également des résistances. Cette
dynamique pré-diglossique est particulierement visible dans les
réactions cambodgiennes face aux réformes linguistiques que la
France a tenté d’instaurer en faveur d’une latinisation de I’alphabet
khmer. La réforme de 1943 (et une autre au début de XXM siécle),
visant alors a faciliter les relations administratives au sein de
I’Indochine francaise a été vécue comme faisant fi de toutes identités
historico-linguistiques locales et régionales: «adopter |’alphabet
romain signifierait devenir une société sans histoire, sans valeur, sans
meeurs, et sans traditions » (Chandler, 2011 : 207). S’en sont suivies
des révoltes populaires et des résistances chez les élites de la capitale,
entrainant rapidement I’abrogation de la réforme.

Cet événement sociolinguistique illustre la tension entre la
modernisation imposée par les colonisateurs et lentement intégrée par
une certaine élite locale, et la préservation d’une identité culturelle,
donnant lieu a un conflit diglossique latent ou le khmer conservait sa
fonction identitaire et culturelle, tandis que le francais s’affirmait
comme une langue de pouvoir et de modernite.

Ainsi, la colonisation francaise au Cambodge a généré une nouvelle
dynamique identitaire linguistique, complexe et ambivalente. Bien que
le francais ait acquis un statut symbolique de modernité et de prestige,
I’attachement des Khmers a leur langue et leur culture a alimenté des
résistances, fagconnant ainsi une identité linguistique unique, marquée
par un double mouvement de transformation et de préservation. Le cas
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du fait colonial francais au Cambodge témoigne des rapports de force
et de négociation qui s’établissent autour de la langue dans les
contextes coloniaux, ou les processus d’imposition linguistique et de
résistance identitaire jouent un réle central dans la construction d’une
nouvelle identité linguistique nationale.

1.2. Les Khmers rouges et I’occupation vietnamienne
suppression et résurgence du francais

La période des Khmers rouges puis de I’occupation vietnamienne
représente un moment critique dans I’histoire sociolinguistique du
Cambodge, caractérisé par la suppression violente de la langue
francaise dans ses strates d’utilisation «traditionnelle » par la
population puis la résurgence progressive de son usage. Ce contexte
de forte pression sociopolitique démontre comment le francais s’est
retrouvé au sein de dynamiques de pouvoir, d’identité culturelle a
préserver et de lutte pour la survie.

Sous le régime de Pol Pot (de 1975 a 1979), le frangais, autrefois
langue d’élite et symbole de I’influence d’une éducation occidentale
corrompant la nation, a été soumis a une répression systématique de
ses locuteurs locaux. Le régime, qui aspirait a la construction d’une
Société « pure », débarrassée des influences extérieures, voyait dans le
francais un héritage colonial a éradiquer. Selon Chandler, « la période
khmere rouge marque une rupture totale dans I’histoire linguistique
cambodgienne, ou la langue francaise, autrefois prépondérante, fut
violemment supprimée » (2011 : 331). Cette politique de suppression
est révélatrice d’un processus de gestion linguistique, basé sur le rejet
de toute forme de diversité percue comme une menace a I’idéal d’une
nation unie dans une tradition n’ayant jamais été entachée par
quelconques contacts extérieurs.

Dés lors, les Khmers rouges ont systématiquement fermé les écoles
ouvertes sous le protectorat ou le régime royal postindépendance du
Sangkum. L’enseignement sous leur régime était centré sur le khmer,
aligne sur I’idéologie de [I’Angkar (la direction du parti
révolutionnaire). Par ailleurs, «les Khmers rouges avaient expulsé
jusqu’au dernier ressortissant étranger et fermé les frontieres du

169



Raphaél GROSBOIS

Cambodge, notamment contre toute influence extérieure, qu’elle soit
vietnamienne ou occidentale » (Margolin, 2003 : 7). Cette stratégie de
fermeture et d’emprisonnement de la population participe a
I’élimination de toutes les langues étrangéres par la volonté de
contréler les rapports de pouvoir et d’influences sur les identités
culturelles.

De surcroit, il faut également envisager la gestion des langues sous
le régime des Khmers rouges a travers I’idéologie selon laquelle les
personnes instruites, en particulier celles qui parlaient des langues
étrangeres, étaient considérées comme des ennemies du peuple :

« les victimes étaient identifiées par une idéologie politique qui
caractérisait I’ennemi comme étant un peuple de I’élite ou de la classe
moyenne : les personnes instruites, les citadins, les professionnels,
ceux qui savent écrire, ceux qui portaient des lunettes ou parlaient des
langues étrangéres. » (Elie, 2021)

La mise en place de la stigmatisation des locuteurs de langues
étrangeres, dont les francophones, a conduit a une perte massive de
compétences linguistiques de la population en plus d’imposer sur le
francais (langue étrangere la plus couramment parlée) un sceau de
menace et de danger s’il était pratiqué.

Avec la rapide chute de ce régime sanguinaire en 1979 puis
I’occupation vietnamienne qui S’ensuivit, le paysage linguistique
cambodgien commenca lentement a se redéfinir.

Tout d’abord, le gouvernement communiste vietnamien instaura au
Cambodge un régime satellite, connu sous le nom de République
Populaire du Kampuchéa (RPK). Le nouveau gouvernement instaura
de nouvelles orientations en termes de politiques linguistique et
éducative pour restructurer la société cambodgienne alors encore
dévastée et dont la priorité fut de reconstruire la nation, en intégrant
notamment le vietnamien et le russe dans le systeme éducatif officiel,
de facon & marginaliser le francais et I’anglais.
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L’effondrement du régime a ouvert un nouvel espace
d’implémentation et de réhabilitation des langues étrangéres. Le
régime, fortement soutenu par le Vietnam, a mis en place des
politiques visant & renforcer I’influence vietnamienne dans le pays,
tant par le biais de la reconstruction de I’administration que du
systeme éducatif. Cette dynamique de la politique d’influence ou le
Vietnam integre le Cambodge dans son orbite culturelle et politique
s’inscrit dans le cadre de la «solidarité socialiste » (Brocheux et
Hémery, 2001) dont le but est d’éduquer la population locale aux
principes marxistes et de renfoncer les liens idéologiques avec I’Union
soviétique. Cette implémentation des langues russe et vietnamienne
comme langues étrangeres officielles du pays revétait donc un
véritable intérét politique et idéologique : celui de s’allier au bloc
communiste et, in fine, a I’influence politique d’Hanoi. Le russe et le
viethamien s’imposerent notamment dans les milieux administratif,
scolaire et académique, et le viethamien s’imposa comme une langue
de la gestion des affaires publiques (Edwards, 2007 : 147). On assista
a la marginalisation du francais et de I’influence culturelle de la
France au Cambodge, et ce faisant, a I’effacement des vestiges du
passé colonial et & la minimisation des liens avec I’Occident, au profit
du bloc communiste.

En revanche, ces pressions n’ont pas réussi a effacer totalement
I’empreinte du frangais dans les mémoires d’une certaine partie de la
population cambodgienne. Des acteurs éducatifs ont ceuvré a la
préservation de la transmission et de I’enseignement/apprentissage du
francais souvent hors des circuits officiels. Les enseignants et
intellectuels ayant survécu au régime des Khmers rouges ont joué un
réle important dans la réintroduction du francais a partir des années 90
auprés de la jeunesse. Il semble que des réseaux francophones se
soient établis ou que des initiatives semi-clandestines aient été mises
en place pour ré-enseigner le francais, comme en témoignent deux de
nos informateurs, interrogés en 2022, ayant la cinquantaine. Chacun
affirme qu’il a commencé a apprendre le francais par I’intermediaire
d’une tante ou d’un oncle du quartier/village qui enseignait le frangais
aux enfants du village le soir, a I’abri des regards (Grosbois, 2022).
Bien que d’autres preuves restent a recueillir, des chercheurs
contemporains ont également remarqué ce phénomeéne : « L utilisation

171



Raphaél GROSBOIS

continue du francais dans certains milieux, méme sous I’occupation
vietnamienne, peut étre percue comme une forme de résistance
culturelle et politique » (Sen, 2020 : 25).

La résurgence du francais s’est également manifestée vers la fin du
RPK, dans les années 1980 marquant |’affaiblissement du bloc
communiste, par I’intermédiation de professionnels et d’intellectuels
formés en France ou ayant survécu au Khmers rouges qui ont
reconstruit des pans du systéme académique cambodgien en langue
francaise : « En 1985, le francais retrouve une place a la faculté de
médecine grace a I’intervention d’un médecin cambodgien formé par
les Frangais ayant survécu au Khmer rouges » (Phung, 2011 : 137).
Phung argumente que « bien que I’enseignement du francais ait été
largement supprimé, il a subsisté dans certaines spheres de la
médecine et des sciences grace a la formation antérieure recue par
certains médecins cambodgiens » (2011 : 137).

Dans cette continuité, I'ouverture du Cambodge a [I’aide
internationale a partir des années 1990 a également favorise le retour
plus massif du francais a travers la coopération francaise, les
institutions telles que I’Agence Universitaire de la Francophonie et
des ONGs frangaises qui ont joué un réle crucial dans la course a la
réintéegration du francais et a la réimplémentation des langues
occidentales dans le pays. En effet, I’anglais s’imposait dans le méme
temps comme une langue de communication internationale et du
développement économique.

2. Dynamiques de résistance observées a la lumiere du Modele
d’écologie de pression, de la décolonialité et de la Théorie de
la gestion des langues

La situation du francais au Cambodge témoigne de dynamiques
complexes d’identité et de pouvoir, ou la langue assume des réles
fluctuants selon les contextes politiques successifs. Le francais, dans
sa caractéristique d’héritage colonial, a paradoxalement servi de
symbole de résistance (passive) et d’affirmation identitaire face aux
differents régimes qui se sont succédé. Pour le montrer, nous nous
appuierons sur les outils du Modeéle d’écologie de pressions (Terborg,
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2013 ; Leéonard, 2021), de décolonialité et de la Théorie de la gestion
des langues (Language Management Theory) (Nekvapil, 2006 ;
Nekvapil et Sherman, 2015) afin de mieux interpréter la place du
frangais comme un espace de tension et de résistance symbolique et
identitaire. Ces modéles nous semblent appropriés pour saisir la
complexité de la situation cambodgienne, entre I’aménagement de par
en haut et les actions menées de par en bas par les individus et les
communautés. Ils nous permettront de montrer comment le francais,
en tant que langue héritée du colonialisme, se transforme en un
instrument de résistance, d’appropriation ou de continuité identitaire
selon les contextes et les dynamiques d’agentivité des acteurs.

2.1. Utilisation du francais sous les Khmers rouges et
I’occupation vietnamienne, un acte de résistance ?

Les récits de vie récoltés lors de notre enquéte de terrain en 2022
mettent en lumiére une dimension de résistance symbolique : la langue
coloniale réinvestie par les élites comme un marqueur identitaire, en
opposition a une influence nouvelle imposée, percue comme moins
legitime que celle de I’époque coloniale. Le frangais aurait ainsi pu
servir de refuge identitaire et d’arme symbolique pour exprimer un
refus face a la domination viethamienne qui avait suivi — celle des
Khmers rouges. Dans le cas cambodgien, le frangais semble avoir été
pris dans un phénomeéne de résistance identitaire et d’affirmation
symbolique I’amenant & sa particularité : au-dela de son statut de
langue coloniale, cette langue est devenue un outil de distinction
culturelle et de continuité historique pour une certaine élite et une
intelligentsia cambodgienne en quéte de repéres. Les diverses
tentatives de suppression totale de la langue frangaise n’ont finalement
pas effacé celle-ci des mémoires mais I’ont plutét intensifiée dans son
role symbolique a travers une résistance passive de la population
élitaire. La langue est alors devenue une langue minorée mais
résiliente (Calvet, 2024), un vestige de I’identité intellectuelle et
culturelle, réappropriée par une génération qui a vu dans cette langue
un moyen d’exprimer un attachement a une époque antérieure et
occidentalisée, malgreé son association avec la colonisation.
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En empruntant les outils d’Haugen (1971), nous prenons en compte
les pressions « externes » et les pressions « internes » sur le francais
pour comprendre que les premiéres viennent des décisions politiques
(ici I’éradication systématique et systémique des langues étrangéres
occidentales puis de I’imposition du russe et du vietnamien sous un
régime satellitaire) et les secondes émanent de dynamiques identitaires
et des choix individuels au sein d’une communauté. Le choix de
préserver le francais nous interroge du fait de son caractére
anciennement exogene au contexte local et imposé a travers la
colonisation. Selon ces pressions internes, la langue a été investie
d’une valeur identitaire unique, faisant de la langue francaise au
Cambodge une quasi «langue-refuge »; ces pressions internes
souhaitaient maintenir une forme d’héritage culturel et de perpétuation
d’un passé pré-conflictuel. Il semble alors que les événements
historiques aient « lavé » la perception coloniale du francais pour la
revétir d’un nouvel aspect : un marqueur de résistance khmer contre
I’oppression viethamienne. Cette remobilisation du francais a travers
des locuteurs doublement opprimés (dominés par diverses idéologies
coloniales et communistes) reflete une recherche d’agentivité
sociolinguistique pour trouver un moyen de résister aux pressions
politiques grace a des pratiques langagiéres autonomes. Dans ce
contexte, le francais s’érige en contre-pouvoir symbolique jouant un
réle dans la construction d’une mémoire collective et d’une identité
marquée par la persistance.

Il est donc fort probable que certains Cambodgiens aient exploité
cette dynamique pour opposer leur identité linguistique aux idéologies
des Khmers rouges et aux influences vietnamiennes vécues comme
illégitimes.

Nous observons donc que le francais n’a pas été uniquement
considéré comme un héritage colonial a éradiquer ou dont I’usage
devait disparaitre sous I’effet des pressions politiques sous les conflits
internes au pays. La langue est devenue, dans un processus constant,
un outil de résistance. Elle a permis a une élite culturelle et
intellectuelle de s’opposer aux idéologies des Khmers rouges et des
Vietnamiens en se nourrissant d’un lien préservé avec le passé
colonial du pays. Cette dynamique complexe souligne I’implication du
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francais dans une nouvelle ere de recherche identitaire et de mémoire
collective, faisant de I’usage du francais un symbole de résistance et
de continuité au detriment de son caractere colonial d’origine.

2.2. Réappropriation du francais, un acte de décolonialité
manqué ?

Les conflits successifs et les changements de régime durant cette
période ne suffisent pas a eux seuls pour expliquer comment le
francais a perdu son statut officiel tout en devenant un vecteur
symbolique de transmission identitaire. Malgré les pressions
politiques visant a supprimer cette langue coloniale, le frangais a
progressivement été réinvesti en tant qu’élément de préservation
identitaire et culturelle, permettant a une certaine élite de maintenir
une connexion identitaire. Il n’a donc pas été totalement évincé, mais
plutét redéfini comme un moyen de résister culturellement et de
conserver une memoire historique. Pour approfondir notre analyse de
la réappropriation, nous devons revenir a la période du

UHUNUSWY  Sangkum  Reastr Niyum ou « Communauté
Socialiste Populaire ». Ce régime, instauré par le prince Norodom
Sihanouk aprés I’indépendance du Cambodge en 1953, marque un
nouveau modeéle de gouvernance qui combine monarchisme,
nationalisme et socialisme khmer. Le Sangkum cherchait a créer une
identité cambodgienne nouvelle, plus authentique et proche d’un
caractére national idéel. Le gouvernement met en place un cadre
éducatif encourageant une vision de la modernité qui se veut
cambodgienne et non plus francaise, pronant un retour a un « caractere
khmer » distinctif (Clayton, 2005). Cette vision marque une rupture
idéologique avec le passe colonial, dans le but de créer une éducation
nationale autonome et alignée sur les besoins socio-professionnels
cambodgiens.

Le roi Norodom Sihanouk inaugure alors une période de réforme
éducative ambitieuse pour moderniser le systéme tout en renforcant
I’identité nationale khmere (Ayres, 2000). Cette époque marque une
tentative de « khmérisation » de I’enseignement, avec un effort pour
étendre I’éducation primaire et pour atteindre les populations rurales
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afin d’améliorer I’alphabétisation (Sok, op.cit.). Les réformes
répondent a une volonté d’émancipation culturelle et politique, ou
I’enseignement est percu comme un moyen de « réappropriation »
nationale face a I’héritage colonial.

Cependant, cette ambition de renouer avec une identité khmere par
le systeme éducatif se heurte a des contradictions profondes. D’un
coté, le gouvernement prone une modernité ancrée dans des valeurs
cambodgiennes, en rejetant I’influence francaise au profit d’un «
caractere khmer » distinct (Clayton, op.cit.). De I’autre, le francais
demeure la langue dominante dans les institutions éducatives et
académiques, renforgant ainsi une élite intellectuelle et administrative
dont I’influence s’appuie encore sur la culture occidentale (Ayres,
2000). Ce maintien du francais, malgré les efforts de khmérisation,
témoigne de la difficulté a rompre avec les structures héritées de la
colonisation.

Cette dualité est encore accentuée par le systéeme de bourses qui
permet aux meilleurs éleves de poursuivre leurs études en France,
perpétuant une élite au sein de laquelle la langue et I’éducation
francaises restent des marqueurs de prestige et de distinction (Sen,
2020). En conséquence, de nombreux étudiants préferent les carriéres
administratives aux professions techniques ou agricoles, percues
comme moins valorisantes (Tomasi, 2000). Le projet éducatif, bien
que fondé sur des valeurs khmeres, tend alors a reproduire des
schémas d’aspirations élitistes et éloignés des réalités locales. Comme
le souligne Sen (2020), le systeme éducatif sous Sihanouk reflete un
héritage francais qui peine & promouvoir un développement
véritablement adapté aux besoins de la population.

Ainsi, le régime du Sangkum, bien qu’il aspire a une éducation
libéree de P’influence coloniale, continue a se conformer a des
structures et pratiques académiques marquées par le colonialisme. Le
francais, dans cette perspective, demeure non seulement un vecteur de
connaissance, mais aussi un signe d’appartenance élitiste, ancré dans
les spheéres intellectuelles et administratives, ce qui limite la portée de
cette tentative de réappropriation nationale. Les choix opérés par le
régime ont finalement perpétué la domination symbolique de la
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culture francaise, et, par conséquent, une certaine élite continue de
considérer le francais comme une langue de prestige

Le régime du Sangkum, en cherchant a concilier tradition et
modernité, peine a définir une « modernité khmere » qui se distingue
réellement de la culture francaise. En effet, malgré les réformes,
I’'usage du francais continue de renforcer un idéal élitiste et
académique. Comme le souligne Sen (2020), I’influence coloniale
reste profondément enracinée dans le systéeme éducatif, limitant ainsi
I’authenticité du projet de décolonisation culturelle du régime de
Sihanouk. En s’appuyant sur un modele éducatif importé et en
conservant le francais comme vecteur de réussite sociale et
académique, le Sangkum contribue paradoxalement a maintenir une
forme de continuité coloniale.

Loin de conduire a une rupture compléte avec I’héritage colonial, le
régime du Sangkum laisse perdurer des dynamiques de transmission
de la langue frangaise qui continuent d’influencer les spheres de
pouvoir et d’éducation. Le francais, méme redéfini comme un moyen
de transmission culturelle, devient un symbole d’élitisme et de
résistance identitaire, mais cette réappropriation n’atteint pas
I’ensemble de la population. Le maintien de I’enseignement en
francais et les carriéres intellectuelles associees renforcent les
inégalités sociales, laissant entrevoir un échec partiel du projet de
décolonisation de Sihanouk, qui, en fin de compte, reproduit les
schémas hérités de la période coloniale.

La période du Sangkum Reastr Niyum, avec sa tentative de
khmérisation de I’éducation tout en conservant la langue francaise
dans les institutions académiques, a preparé un terrain singulier pour
la réappropriation du francais comme acte de résistance sous les
régimes des Khmers rouges et lors de I’occupation vietnamienne.
Cette période a défini la langue francaise comme un élément distinctif
de I’élite intellectuelle et administrative, lui conférant un statut
ambivalent entre symbole de colonialisme et moyen de préservation
identitaire et culturelle.
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Sous les Khmers rouges (1975-1979), la langue francaise devient
un outil symbolique de résistance passive pour certains Cambodgiens
instruits. Le régime de Pol Pot mene une campagne violente contre
toute forme d’intellectualisme et de savoir étranger, y compris la
langue francaise, associée a la culture bourgeoise et a I’élite urbaine.
Le francais, autrefois langue d’instruction et de distinction, est donc
percu comme une menace par le régime qui cherche a éradiquer les
anciennes valeurs et a éliminer I’élite intellectuelle. Ceux qui parlent
le francais, s’ils ne sont pas exécutés, se voient forces au silence, mais
la langue survit dans la clandestinité. Pour certains survivants, le
maintien du francais, méme dans des conversations privées, devient
un acte de réaffirmation de leur identité personnelle et culturelle, et
une résistance silencieuse a I’effacement imposé par le régime
(Chandler, 2011).

Avec I’occupation vietnamienne (1979-1989), la situation évolue
encore. Le vietnamien devient la langue de I’administration et de
I’enseignement, évincant le francais qui représentait jusque-la un
certain prestige intellectuel. Dans ce contexte, le frangais est redéfini
comme un symbole de I’identité cambodgienne opposée a I’influence
vietnamienne, permettant a une partie de la population de s’opposer a
I’occupation tout en préservant un lien avec un passé pre-Khmers
rouges, méme si celui-ci est marqué par le colonialisme. Cette
réappropriation de la langue frangaise permet ainsi a des élites
intellectuelles de résister a I’assimilation vietnamienne, la langue
devenant un moyen de préserver une identité cambodgienne distincte
et un héritage culturel, tout en refusant I’intégration imposeée.

En somme, la langue frangaise, apres avoir perdu son statut officiel,
est réinvestie au fil des régimes comme un vecteur de résistance
culturelle. Elle devient un moyen de préserver une continuité
historique, servant d’acte de résistance et de réaffirmation identitaire
face aux tentatives d’effacement des régimes successifs.

La réappropriation du francais au Cambodge sous le régime du
Sangkum peut étre percue comme un acte de decolonialité inabouti,
pris entre I’affirmation d’une identité khmere et les contraintes d’une
modernité définie par I’Occident.
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3. Dualite non-conflictuelle du francais dans la société
cambodgienne contemporaine

Héritage du passé colonial, la langue francaise oscille entre prestige
et marginalisation, entre domination sociale et moyen d’émancipation
pour certains groupes. Toujours associée aux institutions académiques
et administratives, elle symbolise un privilege souvent percu comme
réservé a une élite, tout en offrant pour d’autres une voie vers
I’autonomie intellectuelle et culturelle. Sur la base de nos observations
de terrain (Grosbois, 2022), nous chercherons dans ce qui suit a
comprendre comment cette dualité s’inscrit dans les dynamiques
sociales et culturelles du Cambodge contemporain.

3.1. Domination, émancipation et implications sociopolitiques
du francais dans la société post-coloniale cambodgienne

La langue francaise s’est donc ancrée dans les institutions
administratives et culturelles, créant un héritage linguistique qui
perdure. Aujourd’hui, le francais évoque des sentiments ambivalents
parmi les Cambodgiens, oscillant entre I’appréciation comme symbole
de mobilite sociale, de pression et de nostalgie envers son passé
colonial.

Historiquement, le frangais a surtout été le vecteur d’une élite
intellectuelle et politique, instaurant une hiérarchie linguistique
marquée. Son usage était souvent associé a un statut social elevé, une
perception qui perdure. De nombreux Cambodgiens I’associent a
I’éducation, considérant ceux qui le maitrisent comme membres d’une
classe privilégiée a I’instar de notre informateur qui disait « Et oui, il
faut dire, c’est pour ¢a que nous avons voulu apprendre le frangais,
c’est pour rejoindre les élites [...] I’anglais c’est la langue des tuktuk et
le francais c’est la langue du roi » (informateur 4, enseignant et
docteur a Phnom Penh).

La langue étant donc attachée a une hiérarchie sociale et a une élite
intellectuelle, le frangais au Cambodge continue d’incarner des valeurs
de prestige et de privilege. Dans le contexte cambodgien, le frangais a
longtemps été lié aux institutions académiques et aux hauts
fonctionnaires, contribuant ainsi a créer un fossé entre ceux qui en
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maitrisent la langue et les autres. Cette perception perdure, comme en
témoigne Sok : « Le francais restait encore utile pour les cadres
cambodgiens qui n’étaient pas assez hombreux et manquaient encore
de compétences pour maitriser d’autres langues étrangeres comme
I’anglais » (Sok, op. cit.: 300). En effet, la langue francaise, bien
qu’en recul dans les domaines commercial et professionnel, continue
de représenter un statut et d’ouvrir des portes a des opportunités
sélectives.

Malgré son histoire complexe, le francais est également pergu
comme un outil d’émancipation. Pour certains Cambodgiens, en
particulier des femmes et des jeunes, la langue francgaise représente
une voie vers I’autonomie culturelle et intellectuelle. Elle permet
d’exprimer des idées novatrices, souvent en opposition aux normes
traditionnelles khmeéres. Des femmes, par exemple, s’appuient sur la
langue francaise pour articuler leurs revendications et remettre en
question les structures patriarcales cambodgiennes. Cette
transformation du francais en outil d’émancipation culturelle et
intellectuelle démontre une capacité de la langue a s’adapter aux
besoins d’une nouvelle génération de Cambodgiens cherchant a
accéder a une forme de reconnaissance internationale tout en affirmant
leur identité. Sur le plan acadéemique, le francais ouvre des portes vers
des études internationales et des carrieres dans des domaines
specialisés comme la recherche, I’archéologie et la diplomatie.
Toutefois, I’acces a ces opportunités est souvent limité par des
facteurs socio-économiques, renforcant I’idée que la maitrise du
francais est réservée a une élite, ce qui contribue a la perception de la
langue comme un outil de division.

Les attitudes envers le francais varient selon les générations et les
classes sociales, créant une tension entre un attachement sentimental
et des impératifs pragmatiques. Pour beaucoup de jeunes, le choix
entre le francais, I’anglais et le mandarin devient un dilemme
stratégique. Les familles doivent évaluer quelle langue leur offrira les
meilleures opportunités, et cette réalité met en lumiere la
hiérarchisation linguistique en cours.
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Alors que le francais continue d’étre la langue des institutions
prestigieuses, il est en concurrence avec I’anglais et le mandarin dans
des contextes commerciaux et professionnels. Ce phénomene refléete
les aspirations d’un Cambodge moderne cherchant a naviguer entre
son héritage colonial et les exigences de la mondialisation. Le frangais
se trouve ainsi @ mi-chemin entre prestige et obsolescence, servant a la
fois d’héritage culturel et de symbole de division.

Cette dualité, autour de deux perceptions principales : le frangais
est a la fois une langue de domination sociale héritée de I’ére coloniale
mais également un outil d’émancipation pour des groupes tres
spécifiques de la société (les meilleurs locuteurs/locuteurs hérités)
dans la societé contemporaine, révéle un rapport ambivalent marqué
par un respect de I’héritage culturel sans confrontation directe, mais
avec des nuances révelatrices d’une société qui doit encore trouver
une nouvelle identité. Ainsi, le francais oscille entre I’héritage et
I’utilité, entre la domination passee et une fonction modernisée
d’émancipation. Cette dualité sans conflit, en apparence, questionne
cependant profondement la place et le role du francais dans une
société ou la langue reste un marqueur d’identité et de statut. Elle met
également en lumiére la maniére dont les Cambodgiens, a travers
I’adoption ou le rejet de certaines langues, naviguent entre tradition et
modernité.

3.2. Le role du francais dans I’éducation et les institutions
khmeres : un outil d’oppression ou de libération ?

Le francais a historiguement occupé une place centrale dans le
systeme éducatif cambodgien, se présentant a la fois comme un outil
de pouvoir et un vecteur d’émancipation. Dans le contexte post-
colonial, la khmérisation de [I’éducation, initiée en 1967, a
progressivement remplacé le francais par le khmer dans
I’enseignement. Bien que cette transition visat & promouvoir une
identité nationale khmere, elle a aussi revélé des defis linguistiques
majeurs. Comme le souligne Sok (1999 : 306), « le frangais, utilise
comme langue véhiculaire, a été une des causes des échecs aux
examens sanctionnés a la fin de chaque cycle ». Cela met en lumiere
les difficultés d’apprentissage rencontrées par les étudiants,
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particulierement ceux issus de milieux moins favorisés, qui se
retrouvaient souvent en difficulté face a un systéme éducatif dont la
langue de référence n’était pas leur langue maternelle.

Cette perception du frangais comme une langue de pouvoir trouve
ses racines dans I’héritage colonial. Les autorités coloniales
considéraient les Cambodgiens comme indifférents a I’éducation
européenne, affirmant que « cette « indolence » justifiait I’emploi de
personnel vietnamien dans les institutions francaises » (Aberdam,
2019). Une telle vision révele non seulement des stéréotypes
profondément ancrés, mais également une méconnaissance des valeurs
culturelles cambodgiennes, ou I’éducation était souvent liée a une
structure sociale fondée sur I’hérédité plutét qu’a un modele
méritocratique promu par les colonisateurs.

Aujourd’hui, le frangais est percu comme un privilége,
particulierement dans les écoles privées et les universités, ou il reste
un marqueur de statut social. Nous notions en 2022, lors de nos
premiéres enquétes de terrain, que I’acces a des ressources éducatives
en francais offre des opportunités d’études a [I’international,
consolidant ainsi la position de ceux qui maitrisent cette langue. Les
étudiants francophones bénéficient d’un acces privilégié aux réseaux
professionnels et aux carriéres prestigieuses, exacerbant ainsi les
inégalités entre ceux qui peuvent se permettre d’apprendre le francais
et ceux qui n’en ont pas les moyens.

La question de savoir si le francgais constitue un outil de pouvoir ou
de libération est donc complexe et nuancée. D’une part, il ouvre des
portes vers des carrieres et des institutions internationales,
représentant un vecteur d’émancipation pour certains groupes, en
particulier les jeunes et les femmes qui aspirent a des roles plus actifs
dans la société. D’autre part, le francais demeure une langue élitiste,
souvent percue comme un symbole de prestige social (et donc de
domination sociale et culturelle au regard de son contexte
d’implémentation), ce qui souleve des préoccupations quant a son réle
dans la stratification sociale actuelle. Cette dualité se manifeste
clairement dans les choix linguistiques des familles cambodgiennes,
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qui doivent évaluer les avantages respectifs du francais, de I’anglais et
du mandarin selon leurs aspirations et les opportunités de vie.

En somme, le réle du frangais dans le systeme éducatif cambodgien
illustre les tensions sociopolitiques du pays qui nous semblent encore
peu traitées, entre héritage culturel, gestion de la langue en contexte
postcolonial et appropriation. Cette complexité met en exergue les
défis liés a I’égalité d’acces a I’éducation et aux opportunités, tout en
soulignant I’importance continue de la langue frangaise dans un
Cambodge en mutation. Il nous semble essentiel de considérer
comment cette langue, loin d’étre un simple vestige du passé colonial,
continue de faconner les dynamiques sociales et identitaires dans un
monde globalisé, ou les enjeux de pouvoir postcoloniaux se croisent
de maniére inextricable avec la résilience des locaux. Toutefois, bien
qu’il semble que le francais se dirige vers une dynamique d’usage
fige d’une langue culturelle, les risques d’une hiérarchisation
linguistique pourraient bien se perpétuer aux risques d’exclure une
grande partie de la population de certaines études supérieures ainsi
que de certaines sphéres de pouvoir.

Conclusion

Le parcours du frangais au Cambodge incarne une dynamique
linguistique et culturelle complexe, forgée par des vagues successives
d’imposition, de suppression, de réémergence et de réappropriation.
Cette langue, introduite comme un instrument de domination
coloniale, a traverseé les périodes de répression sous les Khmers rouges
et I’occupation vietnamienne pour étre finalement réintégrée dans les
spheéres intellectuelles et élitistes. La maniére dont les Cambodgiens se
sont appropriés et ont redéployé le francgais révéle une résilience
remarquable et une capacité d’adaptation face aux contextes politiques
changeants. En dépit de son héritage colonial, le francais s’est
progressivement détaché de son statut initial de langue de I’oppresseur
pour devenir, au sein de certaines élites, un refuge symbolique et un
marqueur identitaire face aux influences extérieures.

Aujourd’hui, la place du francais au Cambodge souleve des
questions fondamentales sur le rapport entre mémoire coloniale et
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identité culturelle. La langue francaise, a la fois prestigieuse et
potentiellement clivante socialement sans que cela questionne, refléte
un parcours unique de transformation et d’appropriation, devenant
pour certains un moyen d’affirmation identitaire et, pour d’autres, un
marqueur d’élitisme associé aux institutions académiques et
culturelles. Elle continue d’exercer une influence dans les domaines
de I’éducation et de la diplomatie, bien que son usage reste circonscrit
a un groupe restreint.

A travers I’étude de cette trajectoire linguistique, nous constatons
combien le francais conserve un rble ambivalent dans le paysage
cambodgien, servant a la fois de pont culturel et de symbole de
hiérarchie sociale. La transmission de cette langue, héritée d’un passé
colonial, nécessite un équilibre entre la reconnaissance de cet heritage
et I’ouverture a des perspectives plus inclusives. Cela implique une
réflexion didactique sur les fagons d’éviter que le francais ne perpétue
des inégalités sociales ou ne ranime des tensions historiques.

En conclusion, la trajectoire du francais au Cambodge témoigne
d’une resilience culturelle et d’une identité en perpétuelle négociation
avec son passé colonial, reflétant les aspirations et les défis d’une
societé a la recherche de son équilibre linguistique et culturel. Cette
situation interroge néanmoins la place future de la langue francaise :
sera-t-elle intégree de maniére plus démocratique et inclusive, en tant
que levier de diversité et d’échange culturel ? Ou bien restera-t-elle
cantonnée a des spheres spécifiques (élites intellectuelles,
diplomatiques, administratifs et royales) sans étre pleinement
questionnée, perpétuant ainsi certains marqueurs du passé colonial ?
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Résumé : Questionnant la transmission des langues et cultures minoritaires ou
minorisées au prisme des notions de persistance et/ou de résistance, je proposerai un
apercu des dispositifs et enjeux de I’enseignement des langues dites régionales en
France, et plus particulierement en domaine occitan : I’école, pourvoyeuse de
compétences veuves (Sauzet, 2013), ou créatrice de nouveaux usages ?

Des lors, aprés avoir contextualisé I’enseignement des langues dites régionales en
France, en tant que dispositif relevant des politiques linguistiques et s’inscrivant dans
le contexte de I’unilinguisme (Boyer, 1999 ; 2000), conséquence de I’enchainement
de facteurs-clés et d’étapes historiques significatives, je présenterai les atouts, enjeux
et limites des dispositifs existants de I’enseignement de I’occitan en France,
considérant sans réserve I’école comme un espace de pratique et de transmission, ou
la présence de I’occitan est inversement proportionnelle a sa réalité dans I’espace
public.

Mots clés : Enseignement bilingue, occitan, politiques linguistiques, transmission
linguistique, langues régionales.

Abstract: Questioning the transmission of minority or minoritized languages and
cultures through the lens of persistence and/or resistance, | will offer an overview of
the mechanisms and challenges of teaching so-called regional languages in France,
focusing more particularly on the Occitan-speaking area: is the school merely a
provider of ““orphaned competencies™ (Sauzet, 2013), or a creator of new uses?

This is why, after contextualizing the teaching of so-called regional languages in
France as part of language policy and within the background of monolingualism
(Boyer, 1999; 2000), a consequence of a sequence of key factors and significant
historical steps, | will examine the strengths, challenges, and limitations of the
existing arrangements for teaching Occitan in France. | will approach school
unequivocally as a space of practice and transmission, where the presence of Occitan
is inversely proportional as its visibility in the public sphere.

Key words: Bilingual education, Occitan, language policies, language transmission,
regional languages.
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Introduction

Dans le cadre de la journée d’étude sur la transmission des langues
et cultures minoritaires ou minorisées qui s’est tenue a Montpellier au
printemps 2024, j’avais questionné les dispositifs et enjeux de
I’enseignement des langues dites régionales en France, et plus
particulierement en domaine occitan. La présente contribution est
établie a partir de cette intervention : elle releve de ma réflexion a partir
d’un état des lieux, atteste de ma posture de chercheure impliquée
(Lafont, 1984), et méritera une etude approfondie a partir
d’observations sur le terrain au prisme des espaces de pratique. En effet,
enseigner, c’est transmettre au cceur d’un espace de pratique particulier
et codifié qu’est la salle de classe: en contexte de transmission
linguistique, enseigner présente le double questionnement de
I’enseignement de la langue elle-méme et de I’emploi de celle-ci
comme vecteur d’enseignement (I’enseignement par la langue).

Dans un chapitre de I’ouvrage Histoire sociale des langues de
France (Kremnitz et al., 2013) intitulé « Ecarts entre compétence et
pratique », P. Sauzet parle de «compétences veuves» et de
« compétences orphelines » : la compétence veuve s’appliquerait alors
a des individus bilingues, les locuteurs traditionnels, ou locuteurs natifs
gue I’on recherche pour nos collectages et nos entretiens ; des individus
bilingues donc, mais qui n’ont pas ou plus d’espace de pratique. En
miroir, il y aurait des compétences orphelines, c’est-a-dire les
compétences des apprenants qui ne trouvent pas, eux non plus, d’espace
de pratique.

Dans ce contexte de compétences orphelines, et notamment en
domaine occitan, I’école offre-t-elle de nouveaux espaces de pratique ?
Pour qui ? Quelle transmission permettent ces nouveaux espaces de
pratique ? Ces espaces de pratique annoncent-ils de nouveaux usages ?

Cette contribution s’articulera en trois parties. Je ferai tout d’abord
un rappel socio-historique de la gestion de la diversite en France. Puis,
dans une deuxiéme partie, je présenterai les modalités de
I’enseignement des langues dites régionales en France dans le premier
degré, et plus particulierement en domaine occitan : ses intéréts, ses
enjeux et ses limites. Enfin, dans une derniere partie, je partagerai mes
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réflexions autour de cet enseignement, au prisme du questionnement
entre persistance et résistance, en interrogeant notamment I’écart entre
I’invisibilité des langues dites régionales dans I’espace public en France
et la potentielle artificialité de leur sur-représentation dans une classe
de cursus bilingue.

1. Histoire sociale des langues en France
1.1. L’idéologie unilinguiste

La France est un pays monolingue dont « [I’Junification linguistique
réelle s’est faite par I’école et par les médias audiovisuels, [et] a balayé
les restes vivants des langues et dialectes régionaux » (Encreve et
Braudeau, 2007 : 23). L’unilinguisme est une idéologie fondée sur des
représentations sociolinguistiques selon lesquelles il ne peut y avoir
aucune concurrence a la langue nationale ni aucune déviance par
rapport a la norme (Boyer, 2000 : 91). Dans un ouvrage paru en 2024
et intitulé Pour un traitement interdisciplinaire des représentations et
idéologies sociolinguistiques, H. Boyer rappelle que la notion de
représentation sociale, actualisée par le psychosociologue S.
Moscovici en 1961, s’appuie sur les travaux du sociologue E. Durkheim
(1898) concernant les représentations collectives. L’étude des
représentations, pertinente en contexte des contacts de langues
(Gueunier, 1997), adopte alors une dimension collective: ces
représentations se caractérisent par leur valeur partagée, qu’elles
divisent ou qu’elles soient acceptées de maniére consensuelle (Boyer,
2024 : 14).

Les représentations se fondent sur les idéologies (Boyer, 2003 ;
2024 ; Gueunier, 1997 ; Mannoni, 1998). Les idéologies linguistiques
trouvent leur fondement dans les croyances et les convictions
collectives, souvent inconscientes, qui fagonnent les perceptions
concernant les caractéristiques d’une langue, ses usages, ses registres,
ainsi que sa légitimité et sa valeur identitaire (Jaffe, 2008 : 517-518).

L’enseignement des langues dites régionales en France, en tant que
dispositif relevant notamment des politiques linguistiques, s’inscrit
donc dans le contexte de ['unilinguisme, qui S’appuie sur des
représentations partagées :
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« Ce processus fondateur de toutes les langues modernes, du moins les
langues occidentales, s’est développé en France de maniére tres
particuliére [...]: au lieu d’installer des normes [...] ouvertes,
indispensables a la maturité de la communauté linguistique [...], on a
sacralisé une norme du frangais, on a idéalisé un usage puriste de la
langue. » (Boyer, 2000 : 95) [c’est I’auteur qui souligne]

Ainsi, dans I’imaginaire collectif francais et la construction du
roman national, la France est percue comme une nation s’étant
constituée autour d’une langue unique supposement partagée, plutét
que par I’adhésion d’individus a des valeurs communes.

Niant le plurilinguisme hérité, et « ayant éliminé toutes les langues
concurrentes du territoire, le francais en France, [...] a évolué dans tous
ses usages et dans toutes les classes sociales » (Encrevé et Braudeau,
2007 : 24) ; la France s’est alors uniformisée linguistiquement, selon
I’idée que I’unité nationale relevait de I’unicité linguistique.

1.2. Les étapes de I’unilinguisme a la francaise

Si « le bilinguisme, qui est la situation normale dans le monde, ne
détruit pas les langues en contact » (Encrevé et Braudeau, 2007 : 29),
I’unilinguisme en France efface le plurilinguisme herité. Parmi les
étapes importantes de rupture avec la diversité linguistique,
I’Ordonnance de Villers-Cotteréts (1539) est un événement symbolique
dans I’imaginaire collectif des militants des langues dites régionales ;
ce texte n’est pas une loi linguistique, ni une loi d’enseignement. Seuls
les articles 110 et 111 sur les 192 de I’Ordonnance mentionnent les
questions linguistiques : « lls s’inscrivent [...] dans une continuité
lente : la construction progressive d’un appareil d’Etat moderne, ou la
question de la langue se pose certes, mais d’une maniére supportable et
qui n’appelle pas de mesures radicales » (Launey, 2023 : 194).

La période de la Révolution francaise est défavorable aux langues
autres que le frangais: le Rapport sur la nécessité et les moyens
d’anéantir les patois et d’universaliser I’usage de la langue francaise
de 1794 est présenté par I’abbé Grégoire devant la Convention
nationale, a la suite de sa circulaire de 1790, enquéte sur les usages
linguistiques comprenant 43 questions, véhicule le poids de I’idéologie
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unilinguiste : « Grégoire ouvre ainsi une tradition glottophobe qui se
perpétue jusqu’a nos jours, et qui repose sur I’incompréhension des
potentialités du bilinguisme » (Launey, 2023 : 250).

Avec B. Barére et son Rapport du Comité de salut public sur les
idiomes (1794), « ils ont instauré I’idéologie linguistique francaise qui
exigeait qu’on sacrifiat toute autre langue maternelle que le francais sur
I’autel de la Nation » (Encrevé et Baudreau, 2007 : 30).

Cela étant, si les conséquences directes de la Révolution francaise
sur les langues en France ne sont pas significatives dans les usages, elles
le sont sur les représentations :

« Mais en profondeur, ¢’est a une consolidation du systéme mis en place
au XVllle siecle que I’on assiste [...]. Consolidation dans les mentalités
et dans les pratiques linguistiques, d’abord [...]. Consolidation de
I’appareillage destiné a promouvoir I’unification du champ linguistique
francais, ensuite. » (Gardy et Lafont, 1981 : 82)

Adossées a I’arrété ministériel du 7 juin 1880 fixant le réglement-
type des écoles primaires et qui stipule que « le frangais sera seul en
usage dans I’école », les lois Ferry de 1881-2, qui instaurent la scolarité
gratuite et obligatoire pour tous les enfants de 6 a 13 ans, menent a une
« unification culturelle [favorisant] la diffusion universelle de la langue
nationale » (Planhol, 1998 : 322). En effet, dans certaines régions de
France, la langue premiére de ces jeunes éléves étaient souvent une
langue autre que le francais :

« Quand on a commencé a enseigner le francais a tous les enfants de
France, ce n’était pas la langue maternelle de la majorité d’entre eux.
Encore en 1863, [...] il y avait un quart des enfants qui ne parlaient pas
francais en arrivant a I’école. » (Encrevé et Baudreau, 2007 : 28-29)

Les lois Ferry s’inscrivent dans un cadrage législatif géneral
d’éducation : les langues n’y sont pas évoquées.
Une des conséquences de ces différentes étapes de I’uniliguisme
francais est I’arrét de la transmission des langues dites régionales en
France au sein des familles. Ainsi, I’enquéte Insee de 1999, dite
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« enguéte famille » montre que, parmi les hommes adultes qui parlaient
régulierement en occitan avec leur propre pére, pres de 90 % d’entre
eux n’ont pas parlé en occitan avec leurs propres enfants (Heran et al.,
2002). Des lors, s’il n’y a plus de transmission intra-familiale, le
maintien, la sauvegarde et la transmission des langues dites régionales
en France reposent sur les choix en matiere de politique linguistique,
qui vont ceuvrer a la conservation des langues en cours d’érosion et a
leur transmission par d’autres voies que la famille. Les politiques
linguistiques vont alors jouer un r6le important, et notamment
I’enseignement qui peut contrebalancer la perte de la transmission intra-
familiale.

Dans ce contexte, si les évenements brievement présentes participent
au délitement de la situation des langues dites régionales en France?, la
loi Deixonne? marque un basculement dans le traitement des langues
dites régionales en France: loi d’éducation, c’est la premiére loi
consacrée a I’enseignement de certaines de ces langues. Elle autorise la
mise en place d’un enseignement en dehors des horaires scolaires, de
facon facultative, dans le systéeme public, du primaire a I’université
(langues concernées au départ : occitan, breton, basque et catalan ;
d’autres langues suivront). Cette loi apparait dans un contexte de quasi-
disparition des langues dites régionales (Heran et al., 2002), a tout le
moins de fin de transmission intra-familiale déja fortement avancée.

Cette loi est le résultat de plusieurs annees de revendications
militantes, depuis les années 1870 avec la pétition De Gaulle-
Charencey-Gaidoz, puis La ligue pour la langue d’oc a I’école dans les
années 1920 jusqu’aux « petites patries » du régime de Vichy et les
arrétés Carcopino en 1941 qui autorisent les maitres d’école a
« organiser dans les locaux scolaires, en dehors des heures de classe,
des cours facultatifs de langue dialectale (langue basque, bretonne,

! Pour une étude compléte et approfondie, je renvoie aux ouvrages Histoire sociale
des langues de France et La République et les langues, mentionnés en bibliographie ;
et, pour le domaine occitan, a I’ouvrage Dix siécles d’usages et d’images de I’occitan :
des troubadours a I’Internet (Boyer et Gardy, 2001), de méme que I’ouvrage Histoire
de I’Occitanie : le point de vue occitan (Martel, 2019), par exemple.

2 Loi n° 51-48 du 11 janvier 1951 relative a I'enseignement des langues et dialectes
locaux (Dite loi Deixonne, du nom de son auteur).
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flamande, provencale), dont la durée ne devra pas excéder une heure et
demie par semaine » et qui indiquent que pour I’épreuve d’histoire-
géographie du certificat d’études primaires, une question d’histoire
portera sur I’histoire locale et qu’une question de géographie « pourra
étre I’execution d’un croquis ou porter sur la géographie locale ». La loi
Deixonne, aprés tant d’années de luttes et de débats internes, va
notamment cristalliser le débat autour de la graphie et des variétés
dialectales. Néanmoins, la loi sera votée (fin decembre, en pleine nuit) ;
dans son ouvrage Pour la langue d’oc a I’école : De Vichy a la loi
Deixonne, les premieres réalisations de la revendication moderne en
faveur de I’enseignement de la langue d’oc, paru en 2016, Y. Lespoux
retrace toutes les étapes depuis le gouvernement de Vichy jusqu’au vote
de la loi Deixonne. Il conclut par ces mots : « La loi Deixonne,
décevante apres tous les espoirs qu’elle a pu susciter, ne peut étre vue
que comme une étape et non un aboutissement » (Lespoux, 2016 : 236).

C’est dans ce contexte qui semble un peu sans issue que paraissent
en 1982 et 1983 les circulaires Savary, du nom d’Alain Savary, alors
ministre de I’Education nationale : les langues et cultures dites
régionales n’ont plus le statut de matiere facultative, mais celui de
matiere specifique, et sont deployées de I’école maternelle a
I’université, avec un cadre horaire propre, des programmes, des
épreuves d’examen, des personnels formés, et des programmes de
recherche pédagogique et scientifique. Les expérimentations sont
autorisees et c’est a ce titre que peuvent ouvrir des classes bilingues.
D’autres circulaires suivront et completeront le dispositif, mais
« I’essentiel du dispositif actuel est déja la » (Torreilles, 2001 : 133).

Dans son ouvrage L’école francaise et I’occitan ou Le sourd et le
bégue, Ph. Martel examine les relations complexes entre I’école
francaise et la langue occitane, du X1X®™ siécle & nos jours : s’il montre
que I’école républicaine a été un outil puissant de francisation, il illustre
aussi les défis auxquels font face les militants pour porter des
revendications concertées et unifiantes.

L’enseignement des langues dites régionales en France s’organise

désormais en application de la Loi Molac du 21 mai 2021 relative a la
protection patrimoniale des langues régionales et a leur promotion,
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cadrée par la circulaire du 14/12/2021, « Langues et cultures régionales
— Cadre applicable et promotion de leur enseignement ». Cette
circulaire abroge celle du 12/04/2017 relative a I’enseignement des
langues dites régionales.

Dés lors, dans le cadre de la loi Molac et de la circulaire de 2021, je
vais presenter quelles sont les modalités possibles pour I’enseignement
de I’occitan actuellement en France.

2. L enseignement des langues dites régionales en France

Le CAPES® d’occitan, créé en 1992, a permis d’introduire
I’enseignement de I’occitan au collége, soit en tant qu’option, soit
comme langue vivante B ou C. Il offre également aux étudiants qui
suivent un cursus universitaire en occitan I’opportunité de se préparer a
une carriere dans I’enseignement. Par ailleurs, depuis la réforme récente
du Baccalauréat, I’occitan peut étre choisi comme enseignement de
spécialité LLCER* en classes de Premiére et de Terminale, bien que
cette opportunité ne soit pas disponible dans tous les lycées, comme
c’est le cas pour d’autres enseignements de spécialite.

Pour le premier degré, le CRPE® spécial occitan existe depuis 2002.
Il se prépare dans les INSPE® qui proposent spécifiquement cette
formation.

L’enseignement apparait aujourd’hui alors comme un des dispositifs
essentiels pour préserver I’occitan, en favorisant I’émergence de néo-
locuteurs, et en compensant, dans une certaine mesure et toutes
proportions gardées, la perte de la transmission familiale naturelle.
Toutefois, il est nécessaire de s’interroger sur les lieux de pratique
disponibles pour ces néo-locuteurs, ainsi que sur la norme a adopter
pour un « occitan accessible et utilisable » qui « doit rester une langue
praticable et créative » (Sauzet, 2002 : 57). Il conviendra alors de

3 Certificat d’aptitude au professorat de I’enseignement secondaire : concours de
recrutement des enseignants du second degré.

4 Langues, littératures et civilisations étrangéres ou régionales.

5 Concours de recrutement de professeurs des écoles.

8 Institut National Supérieur du Professorat et de I’Education.
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s’interroger sur la place actuelle de I’occitan dans la société, ses usages
et son degré de vitalité.

L’enseignement des langues dites régionales pourrait effectivement
contribuer a créer des espaces de pratique ou les néo-locuteurs se
retrouvent et s’identifient, ouvrant ainsi la possibilité d’une nouvelle
vitalité a travers des usages renouveleés :

« L’école bilingue a créé un espace ou une relation langue/identité se
construit & partir des pratiques individuelles et collectives. Par-1a, le
processus d’identification se crée ainsi dans un champ pratique au lieu
de se dérouler uniquement dans le champ discursif. C’est ici qu’on peut
peut-étre modifier le propos de Joshua Fishman concernant la priorité
de la transmission intergénérationnelle et I’usage populaire, en
suggérant que, d’une maniere ou une autre, une société qui veut
revitaliser une langue doit I’insérer dans un champ de pratiques
dynamique. Ce champ ne doit pas (et souvent ne peut pas) reproduire
les contextes historiques d’usage de la langue. » (Jaffe, 2008 : 521)

La loi Molac précise que « I’enseignement bilingue francais-langue
régionale contribue au développement des capacités intellectuelles,
linguistiques et culturelles des éléves ». Dés lors, si un tel dispositif est
bénéfique au développement de I’enfant, I’'usager est en droit de se
demander pourquoi ce n’est pas massivement déployé.

En domaine occitan, la question de la variété de langue est a
interroger, de méme que la graphie employée : quelle langue est
transmise, enseignée ? Quels locuteurs forme-t-on ? Sur quels locuteurs
s’appuie-t-on ? Quelle place pour la transmission intergénérationnelle a
I’école ? Et donc quelle place pour les locuteurs dit natifs ou naturels ?
Entre la langue des locuteurs natifs et la langue des enseignants, eux-
mémes néo-locuteurs d’un occitan reconstitué (Lafont, 1984 : 10),
quelle langue transmet-on ?

2.1. Dans I’enseignement public

Les modalités pour I’école primaire, c’est-a-dire pour |’école
maternelle et I’école élémentaire, se déclinent comme suit, du dispositif
le plus léger au plus complet :
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Sensibilisation / initiation : quelques heures dans I’année. Ce
dispositif signifie que dans la classe, on enseigne une langue
1h30 par semaine comme le prévoient les programmes (il s’agit
généralement de I’anglais), et que de temps en temps, dans
I’année, on va apprendre une chanson en occitan, lire une
histoire ou faire des activités artistiques et culturelles en occitan
ou autour de [IPoccitan. Il s’agit principalement d’une
sensibilisation a la culture occitane, a la langue éventuellement.
C’est un dispositif facile a mettre en place, qui ne nécessite pas
de grandes compétences linguistiques, mais qui ne crée pas non
plus d’espace de pratiqgue et ne forme pas de nouveaux
locuteurs.

Enseignement de I’occitan et d’une autre langue vivante : 1h30
par semaine (soit 2 x 45 minutes pour chacune des deux langues)
du CP au CM2. C’est la formule qui semble la plus répandue,
mais souvent, I’anglais est imposé pour au moins 45 minutes
(selon les Académies et les circonscriptions)’.

Enseignement renforcé : 3 heures de/en occitan par semaine
(dont au moins 45 minutes d’une autre langue vivante) de la
petite section de maternelle au CM2. Ce dispositif s’organise
comme suit: 45 minutes d’anglais (ou d’une autre lague
vivante), 45 minutes d’occitan, puis 1h30 d’autres disciplines en
occitan (par exemple, les mathématiques ou la géographie).
Enseignement bilingue a parité horaire : 12 heures de/en
francais et 12 heures de/en occitan par semaine, de la petite
section de maternelle au CM2. En sachant que les programmes
actuels préconisent 10h de francais par semaine au cycle 2 et 8h
hebdomadaires au cycle 3, il est facilement remarquable que la
quasi-totalité des programmes scolaires peut étre effectuée en
langue dite régionale, une fois dispensées les heures
d’enseignement du francais.

7 Je ne dispose pas de données chiffrées : ces informations ont été obtenues par un
formateur de la Faculté d’éducation lors d’un entretien informatif.
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2.2. Dans I’enseignement associatif

L’enseignement associatif s’organise, en domaine occitan, dans le
réseau Calandreta. Il s’agit d’un enseignement bilingue immersif :
toutes les disciplines sont enseignées en occitan, a I’exception du
francais et de la langue vivante. Il existe des écoles Calandretas, de la
petite section de maternelle au CM2, mais aussi des colléges et des
lycées. Les enseignants sont formés dans les instituts d’enseignement
supérieur nommés APRENE : ils doivent étre titulaires d’un Master, et
réussir un concours spécifique.

Les modalités de recrutement sont donc similaires dans le service
public d’éducation et dans I’enseignement associatif. La différence
fondamentale tient aux pratiques pédagogiques et au dispositif
immersif. Cela étant, et sachant que les écoles Calandretas suivent les
programmes de I’Education nationale, il n’est pas difficile de calculer
gu’entre un enseignement a parité horaire et un dispositif immersif,
I’équilibre entre le francais et I’occitan est analogue. En effet, il y a déja
10h hebdomadaires de francais en cycle 2, auxquelles on peut ajouter
1h30 d’enseignement d’une langue vivante (autre que la langue dite
régionale) : ce qui conduit, & une demi-heure pres, a la méme
configuration dans les deux dispositifs. Entre parité et immersion, ne
jouerait-on pas un peu sur les mots ?

Dans ce contexte, ce sont alors les pratiques pédagogiques qui
peuvent étre les enjeux réels de différence entre les deux dispositifs. En
effet, les établissements scolaires Calandretas s’inscrivent dans la
pédagogie institutionnelle de F. Oury. La particularité de I’approche
pédagogique en Calandreta est de « partir de la curiosité de I’enfant et
de sa connaissance du monde pour articuler les apprentissages »
(Andreo-Raynaud, 2023 : 103).

Dans son ouvrage sur I’action des écoles Calandretas a travers les
exemples des ecoles associatives de Béziers, Carcassonne et Pamiers,
G. Andreo-Raynaud montre que les profils socio-économiques des
parents qui choisissent le réseau Calandreta sont similaires a ceux qui
privilégient le systeme éducatif prive en général, et que, loin devant le
bilinguisme (36,4%) et la langue et la culture occitanes (29,6%), leur
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intérét majeur dans le choix de I’école associative est la pédagogie
institutionnelle, a prés de 70% (Andreo-Raynaud, 2023 : 190 sqq).

De son c6té, R. Lopez, dans un article sur la formation des
enseignants des écoles Calandretas, concluait lui aussi sur I’attrait
pédagogique davantage que linguistique : « A I’heure ou les attentes des
parents semblent plutbt viser une pédagogie « différente » qu’une
langue singuliere, cela reste d’actualité tant les pédagogies alternatives
sont en plein essor » (Lopez, 2020).

Dés lors, si I’occitan n’est pas la motivation principale des familles
pour choisir une école associative, il serait intéressant de mener des
enquétes dans les établissements publics proposant des dispositifs a
parité horaire afin de mesurer les enjeux et tensions de I’orientation des
éléves en contexte pédagogique ordinaire.

3. Persistance ou résistance ?

Si la persistance peut s’appréhender comme un processus de
maintien et d’adaptation des langues minoritaires ou minorisées dans
des espaces dédiés, la résistance releve davantage d’une action
volontariste en vue d’une possible transformations des structures socio-
politiques : les langues dites régionales en France s’inscrivent a
I’interface de ces deux aspects. Elles persistent, en milieu scolaire par
exemple, et résistent aussi au cceur de revendications socio-culturelles
et politiques.

Quelles que soient les motivations familiales et quel que soit
I’établissement d’accueil, I’école offre un espace de pratique et de
transmission, ou la présence de [I’occitan est inversement
proportionnelle a sa réalité dans I’espace public.

L’enseignement a parité horaire précoce permet d’acquérir des
savoirs disciplinaires avec deux langues : I’occitan et le frangais sont
des outils, des vecteurs d’apprentissage. Le dispositif permet également
de former de nouveaux locuteurs.

198



Enseigner les langues dites régionales en France : dispositifs et enjeux

Mais ces néo-locuteurs, que font-ils de I’occitan une fois sortis de
I’école ? Quels sont les espaces de pratique en dehors de I’école ?
Quelle continuité pédagogique a partir du second degré ? Le dispositif
bilingue peut-il renverser I’arrét de la transmission intra-familiale ?

La région  Occitanie-Pyrénées-Méditerranée  ceuvre  au
développement des classes bilingues, pour I’occitan et le catalan, sur
son territoire. Elle ceuvre aussi au déploiement d’une signalétique
bilingue dans les espaces publics au sein desquels elle possede une
compeétence de gestion, comme c’est le cas dans I’exemple ci-apres :
lors de travaux de rénovation, la signalétique du lycée Georges
Clémenceau & Montpellier a été actualisée, dans le cadre d’un projet au
sein duquel les eleves d’occitan ont été impliqués :

ESCALIER Jf ESCALIER D

NIVEAU f ESTATGE

INFORMATICA - &
SCIENCIAS DELAVIDA |
EDELATERRA @

-

209
LABORATOIRE SVT

OBRAS PRACTICAS
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Images 1 a 4 : Signalétique bilingue lycée G. Clémenceau Montpellier®.

Cette démarche peut s’analyser comme un microacte glottopolitique
(Alén Garabato et Boyer, 2020 ; 2022a ; 2022b ; 2023) participant a la
patrimonialisation (ibid.) de I’occitan : elle s’inscrit dans une vision de
sociabilité et d’accessibilité de la langue qui, si elle ne méne pas a une
normalisation dans le sens entendu par Aracil (1965), accompagne
I’occitan vers de nouveaux espaces de pratique et offre aux éleves la
possibilité de voir la langue vivre en dehors de I’espace clos de la salle
de classe.

Dans une récente vidéo® de médiatisation sur le déploiement des
cursus bilingues, la région Occitanie-Pyrénées-Méditerranée met
I’accent sur la culture, le patrimoine, I’ouverture a I’altérité et les
compétences linguistiques et transversales qu’apporte le dispositif.
Néanmoins, la place de I’occitan et du catalan dans I’espace public n’est
pas évoquée, pas plus que la question de la transmission intra-familiale,
ni le fait de favoriser I’émergence de nouveaux locuteurs.

Il en est de méme pour I’OPLO qui vante les atouts de I’éducation
bilingue dans des dépliants a télécharger sur son site'!, mais dont tous
les béneéfices avances pourraient tout aussi bien s’appliquer a d’autres
langues, notamment a des langues hyper-centrales (Calvet, 1999) :
comment, des lors, gagner I’adhésion des parents d’éleves vers un
cursus bilingue francais-occitan, sinon s’appuyer sur la résistance ?
Dans un article paru en 2024, intitulé « Quelle revitalisation de
I’occitan, langue minorée, dans le cadre de I’enseignement public ? Le
combat de la FELCO », M.-J. Verny expose les efforts pour revitaliser
I’occitan au sein du systéeme éducatif francais, et retrace le combat de la
FELCO, féderation d’enseignants dédiée a cette langue, tout en
analysant les politiques linguistiques qui encadrent I’enseignement de
I’occitan, héritées d’une histoire marquee par le centralisme unilingue
francais. L’article met en avant les dispositifs actuels et leurs defis :

8 Les photos ont été reproduites avec I’aimable autorisation de Magali Fraisse,
professeure au lycée G. Clémenceau de Montpellier.

9 Cf. https://youtu.be/D8 tvlasCiU, consulté le 28 novembre 2024.

10 Office Public de la Langue Occitane.

1 https://www.ofici-occitan.eu/fr/nouveaux-outils-pour-promouvoir-lenseignement-
bilingue-francais-occitan/, consulté le 28 novembre 2024.
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mangue de postes, insuffisance de soutien politique et faible présence
de I’occitan dans la sphére publique. La FELCO milite pour que I’école
publique devienne un lieu privilégié de transmission et de pratique de
la langue occitane. L article conclut sur I'importance de I’enseignement
public pour préserver I’occitan, tout comme I’ensemble des langues
dites régionales en France.

Dans ce contexte, alors que le dossier questionne les tensions entre
persistance et résistance, qu’en est-il réellement des dispositifs
actuellement en place en faveur de I’enseignement de I’occitan ?
Comment I’école, autrefois lieu de I’unification linguistique, peut-elle
étre un acteur engagé dans la diversité et la revitalisation linguistique ?
Quels sont les dispositifs actuels, et sont-ils suffisamment efficaces ?
Une enquéte approfondie sur les outils et méthodes existants, mise en
adéquation avec les besoins des enseignants, permettraient d’apporter
davantage de cohérence et de performance aux dispositifs existants. De
plus, une articulation entre la socialisation de I’occitan a I’intérieur de
I’école et en dehors de celle-ci offrirait aux jeunes apprenants, néo-
locuteurs, des espaces de pratique diversifiés et du sens a leurs
apprentissages, d’autant que I’institution scolaire est un vecteur de
reconnaissance non négligeable. Enfin, une étude sur les articulations
pédagogiques possibles avec des locuteurs natifs et des apprenants
permettrait d’appréhender I’école non pas qu’un lieu d’apprentissage
clos, mais comme un espace de transmission des savoirs ouvert sur le
monde et connecte a celui-ci.
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